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PROMETEU NOS INFERNOS

“(...) O herdi acorrentado, mesmo sob o raio e o trovao divinos, mantém inabalavel
sua fé no homem.

Assim, ele ¢ mais duro que sua rocha, mais paciente que seu abutre. Melhor do que a
revolta contra os deuses, ¢ essa longa obstinagdo que faz sentido para nos;

e essa admiravel vontade de ndo separar nem excluir nada que sempre reconciliou e
reconciliara o coragdo dolorido dos homens ¢ as primaveras do mundo”

(CAMUS, 1979, p. 96).



RESUMO

O presente estudo tem como tema central a aproximagdo conceitual entre a Antropologia
Filosofica de Ernst Cassirer e Hans Blumenberg e a Psicanalise de Jacques Lacan. Ambas as
disciplinas se apresentam como campos de investigagdo e de debate acerca do humano, de sua
constituicdo de suas relagdes politicas. Buscamos dialogar com os autores demonstrando que
fazem parte de uma mesma estratégia funcional de enfrentamento ao real e ao desamparo
(hilflosigkeit), que deriva de uma mudanca de paradigma da modernidade (advinda da
revolucao de Copérnico descrito por Kant). Esta estratégia pressupde a instituicdo de formas
simbdlicas como a retorica, metafora e o mito para fomentarem uma plural produgado de sentido.
A queda do nominalismo medieval e a consequente autoafirmacdo do homem leva consigo a
marca do desamparo que possibilitaria a emancipa¢do do humano (lugar de heroéi), assim a
autoafirmac¢do do humano seria uma afirmac¢ao do desamparo, elemento de uma possivel leitura
tragica da modernidade. O heroi tragico, que trazemos ao debate a partir do trabalho de Jacques
Lacan, ¢ aquele que afirma o desamparo. Portanto, minha tese pressupde a triangulacio entre
estes fatores: 1- A politica como apropriacdo do sentido, 2- a instituicdo de uma antropologia
negativa a partir da caréncia estrutural e 3- a modernidade como palco de tomada de consciéncia

desta caréncia que ligamos ao real do desamparo.

Palavras-chave: Psicandlise. Desamparo. Modernidade. Tragédia. Heroi.



ABSTRACT

The present study has as central theme the conceptual approach between the Philosophical
Anthropology of Ernst Cassirer and Hans Blumenberg and the Psychoanalysis of Jacques
Lacan. Both disciplines present themselves as fields of research and debate about the human,
of his constitution of his political relations. For this reason, we seek to dialogue with the authors
demonstrating that they are part of the same functional strategy of confronting the “Real” and
helplessness (hilflosigkeit), which derives from a paradigm shift in modernity (arising from the
Copernican revolution in Kant). This strategy presupposes the institution of symbolic forms
such as rhetoric, metaphor and myth to foster a plural production of meaning. The fall of
medieval nominalism and the consequent self-assertion of man bears the mark of helplessness
that would enable the emancipation of the human (hero’s place), so the self-assertion of the
human would be an affirmation of helplessness, element of a possible tragic reading of
modernity. The tragic hero, which we bring to the debate from Jacques Lacan's work, is the one
who affirms helplessness. Therefore, my thesis presupposes triangulation between these
factors: politics as appropriation of meaning, the institution of a negative anthropology based
on structural deprivation, and modernity as the stage for becoming aware of a deprivation that

we link to the Real of helplessness.

Keywords: Psychoanalysis. Helplessness. Modernity. Tragedy. Hero.
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1 APRESENTACAO DA PESQUISA

Minha tese tem por objetivo estabelecer as condigdes de possibilidade que nos permitem
tracar uma aproximacdo entre o neokantismo antropoldgico de Ernst Cassirer e Hans
Blumenberg e a psicandlise de Jacques Lacan a partir de uma critica ao substancialismo
dogmatico e buscando, a partir desta aproximagdo, alcangar elementos que nos auxiliem a
pensar possiveis articulacdes e debates no campo da politica. Defendo assim que h4d uma
semelhanga e também uma afinidade entre o método neokantista da antropologia filosofica! e
o estruturalismo de Lacan que se opdem a um realismo ontolégico?, predominantemente
substancialista e dogmatico, em detrimento a possibilidade de produgdo funcional de sentido.

Assim ambas as linhas de pensamento seriam diretamente influenciadas por uma
revolugdo do conceito em Kant® e da critica a metafisica substancialista que nos proporcionaria
a construcdo e transicdo para uma filosofia da representacdo. Seria a critica a metafisica
substancialista que nos permite a transicao, a partir de Kant, de uma filosofia do realismo para
a filosofia do representacionismo. Assim tal transi¢do nos possibilitard trabalhar a politica como
campo de investigacdo. Esta investigacdo se fard possivel a partir da articulacdo entre a
psicanalise lacaniana e a antropologia filosofica (nos apresentada como uma disciplina da
filosofia). Se por um lado a antropologia filos6fica ocupa-se em pensar as condigdes de
possibilidade da “constituicdo do humano”, a psicanalise se ocuparia em pensar os fendmenos

(individuais e sociais) constituintes de um sujeito e sua relagdo com o mundo e os afetos.

' Destaco a utilizagdo do que chamaremos de “a antropologia Filosofica de Ernst Cassirer e Hans Blumenberg”,

pois ndo serdo colocados em cena nesta tese outros autores tradicionais da antropologia filos6fica como Max
Scheler, Arnold Gehlen, Helmuth Plessner. Ernst Cassirer, em seus trabalhos, ndo assume o rétulo tedrico da
antropologia filos6fica, mas seus estudos apontam para um tipo de aparato conceitual que o colocaria dentro
desta mesma categoria dos autores supracitados.

O realismo ontolégico preserva uma tradicdo platonica das formas ou ideias sobre determinadas coisas.
Implica que as categorias do pensamento devem ser determinadas por constantes reais que se encontram numa
natureza ontoldgica das coisas sintetizadas no termo “real”. Ou seja, o real é primeiro como garantia ontologica
de verdade para determinar o que se deve pensar acerca dele, ¢ como se deve pensar. Kant apresenta o realismo
a partir de uma crenga em que “tempo e espaco (sdo) algo dado em si, independente da nossa sensibilidade” e
que as coisas, como se mostram, sao “coisas-em-si-mesmas” (KrV: A 369, A 491/B 519). Esta relagao foi
invertida, para proveito do pensamento, por Kant (revolugao copernicana). Sdo as formas da representacdo que
sdo primeiras na nossa relagdo com aquilo que ¢ chamado de “real” (conceito que trabalharemos no decorrer
desta tese).

Importante a inser¢do de Kant em nosso trabalho pois articularemos adiante neokantianos, representantes da
antropologia filosofica e herdeiros de uma tradi¢do que poderemos chamar de kantiana.
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Sabe-se que a psicanalise bebeu de diversas fontes de conhecimento para se tornar o que
¢ atualmente: uma pratica clinica e um campo do saber, com caracteristicas proprias, para além
da medicina de onde proveio. Uma das interfaces mais antigas e mais importantes da psicanalise
¢ com a filosofia e a prova disso sdo os constructos tedricos que ela desenvolveu a partir de sua
pratica, os quais inevitavelmente intercruzaram-se com problemas filosoficos, como: os
conceitos de sujeito, de objeto, desejo, de ética e de estética. Assim a psicanalise nos aparece,
para além de umas praxis clinica, um aparato conceitual que nos permite articulagdes e avancos
no campo da ética, da estética e da politica. Portanto, ha que se pensar a politica.

A politica - pensada a partir de um circuito dos afetos* e da economia da libido — seria
a forma organizacao social capaz de direcionar demandas, desejos e saidas pulsionais (perversas
ou sublimatorias) dentro de um processo de repressdo que se torna basilar para constitui¢des de
sociedades como na constituicgdo do que podemos chamar de inconsciente. Uma das
possibilidades de pensar o inconsciente € a partir da visdo de uma representagdo sobre a relacao
com a verdade, com o saber e com as pulsdes’. Ao articular tais questdes sobre o inconsciente,
verdade e pulsdes, Jacques Lacan utiliza o conceito de Outro. Para Lacan “o Outro ndo ¢ um
sujeito, mas sim um lugar ao qual nos esforgamos por transferir o saber do sujeito. E o
depositario dos representantes representativos dessa suposi¢do de saber, e € isso que chamamos
de inconsciente” (LACAN, Semindrio IX, Licdo de 15 de novembro de 1961, p. 24). J4 em seu
seminario 11, Lacan (2008c, p. 200) pontua o Outro como um “lugar em que se situa a cadeia
do significante que comanda tudo que vai poder se presentificar do sujeito, € o campo desse
vivo onde o sujeito tem que aparecer. E eu disse — ¢ do lado desse vivo, chamado a
subjetividade, que se manifesta essencialmente a pulsdo”. Este Outro se estabelece como lugar
de constituicao do sujeito, de articulagdo significante e de manifestacao pulsional que influencia
diretamente as relacdes sociais e vinculos afetivos.

O sujeito se constitui no Outro, neste lugar onde se deposita o saber de sua “esséncia”,

se assim podemos dizer. Nao hd lugar de constitui¢do do sujeito que ndo seja o Outro. A

4 Articularemos, no trajeto do trabalho, este conceito em: SAFATLE, V. O circuito dos afetos. Sdo Paulo: Cosac

Naify, 1* ed., 2015

Trieb ¢ o termo alemao utilizado por Freud para aquilo que chamamos de pulsdo, ou impulso, ou até mesmo
instinto. Sua caracterizagdo basica pode ser enunciada do seguinte modo: trata-se de um impulso dinamico
(Drang) delimitado por fonte, finalidade e objeto (PEREZ, 2012, p. 44). Ja em seu glossario, Safouan (2006,
p-203) designa a pulsdo como “uma compulsdo ao reencontro em que se resolve a relagdo com o objeto a.
Longe de assimilar ao instinto e a repeticdo da necessidade, a pulsdo constitui o efeito mais virulento do
significante no sujeito”.
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constitui¢do do sujeito implica em uma separacao e a marca desta separagdo seria precisamente
o inconsciente. Tal categoria representativa do inconsciente, podemos denominar de “Outro”
(O grande Outro) como uma instancia politica. Mas por que se faria necessario a psicandlise, a

exemplo da filosofia, se ocupar também da politica?

1.1 O INCONSCIENTE (E) E A POLITICA

"Eu ndo digo a politica € o inconsciente, mas simplesmente, o inconsciente ¢ a politica".
Essa frase de Lacan, no Seminario 14, “A l6gica do fantasma” (LACAN, 2008, p. 350), institui
aos psicanalistas e pensadores de sua época a importancia de se implicar nas relagdes entre o
inconsciente e a politica. A politica nos aparece como um campo de acolhimento e mediacao
de demandas e antagonismos, de circuitos afetivos, investimentos de libido e a propria relagao
com uma lei - castracdo. Podemos pensar como sendo aquilo de que se pressupde de um lago

social.

Assim, o inconsciente tem a ver com e se produz a partir do lago social, e sendo o
inconsciente aquilo com que um analista tem sempre a ver, o analista, e a psicanalise,
tém a ver com o lago social, aquilo que faz o lago com o Outro e com os outros, aquilo
que o coloca frente a frente com a cidade ¢ com a subjetividade de sua época
(BROUSSE, 2003, p. 11-12).

Em 2002, a psicanalista Marie-Heléne Brousse proferiu trés conferencias em Sdo Paulo:
a primeira - O analista e o politico: "Alcancar em seu horizonte a subjetividade de sua época",
a segunda - A psicandlise no tempo dos "mercados comuns e dos processos de segregagdo" e,
finalmente - O futuro da psicandlise depende "da insisténcia do real". A partir destas
conferéncias, faz uma leitura da questdo politica articulada a um discurso do lago social a partir

da leitura de Jacques Lacan. Como Brousse cita:

Lacan, em 1953, refere-se a subjetividade da sua época em termos de movimento
simbdlico. Mais tarde, isso sera reduzido a dimensdo do discurso, através da
proposicdo de que a psicandlise ¢ um discurso. Segundo uma definicao que
encontramos no Seminério 17 - O avesso da psicanalise. E uma definigdo que engloba
todos os discursos, desde a categoria do discurso em geral até o da psicanalise, isto &,
uma formagdo humana que serve como freio para o gozo. A estrutura do discurso da
psicanalise ¢ a mesma daquela simbolizada por Lacan como discurso do mestre,
discurso da histérica, discurso universitario - os quatro grandes modelos de discurso
em Lacan. O discurso ¢ o lago social que implica sempre um freio sobre o gozo, uma
ordena¢ao do gozo, uma organiza¢ao gozo humano: um freio, um, limite, portanto,
um modo de organizagdo do gozo. Como lago social, a psicanalise implica um freio
sobre o gozo (BROUSSE, 2003, p. 21-22).

Com esta definicdo, podemos olhar para a politica como um campo de

organizagdo/ordenacao social pensado por Freud desde sua obra de 1913 denominada “Totem
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e Tabu™® que consiste em um texto psicanalitico e sociologico com um objetivo de tragar um
paralelo entre o desenvolvimento das sociedades primitivas e a psique do neurdtico. Neste
trabalho Freud constréi o mito da horda primeva que nos provoca pensar o inicio da civiliza¢ao
a partir de um crime cometido em comum: o assassinato do pai da horda. Este “pai” relatado na
obra como um macho mais forte em um bando de iguais, onde nenhum gozo lhe era negado, o
mesmo gozo que impedia os membros da horda de obterem qualquer tipo de satisfagdo. Os
membros da horda se identificam neste antagonismo ao pai, confabulam a morte do mesmo e,
apos o assassinato, devoram o pai em um banquete totémico onde se introjetam leis,
caracteristicas, tragos e atributos do pai morto. Neste texto, Freud busca demonstrar que as
renuncias pulsionais ou rentincias ao gozo total se tornam basilares tanto para a constru¢do da
civilizacdo como das neuroses, onde busca-se escoar a tensdao do conteudo reprimido, o
direcionando para algo ou para outro, portanto, um campo de antagonismos.

Assim, podemos pensar a politica como um campo de acolhimento de demandas sociais
que possibilita, a partir do antagonismo dos discursos, saidas pulsionais sublimatorias (a partir
de uma plural produ¢do de subjetividades) ou perversas (visando a redugdo do outro a restos,
ndo digno de seu desejo, que busque aniquilar por atos ou palavras)’. Neste viés, a grande
questdo da politica €, como se d4, para quem se direciona e de qual natureza se apresenta tal
saida pulsional: visando a replicacdo repressiva ou perversa, ou possibilitando a produ¢do de
novas subjetividades pela via da sublima¢do dentro de uma narrativa politica e historica que
nos possibilita a producdo de sentidos. Neste percurso, pressupomos que a politica se estabelega
como um campo que possa ser elaborado a partir de uma categoria discursiva que poderemos
chamar de retorica®. Ha algo na psicanalise e na antropologia filosofica que nos possibilita
pensar questdes sobre a retdrica, o sujeito e a politica a partir da aproximacao de conceitos
como fungdo, sentido e significante, que apresentaremos no decorrer do trabalho. A politica
torna-se, portanto, a tentativa de elaborar afetos, estabelecer lagos e estabilizar economias
pulsionais.

Como foco primeiro da tese buscaremos uma aproximacdo entre a psicandlise de

Jacques Lacan e a antropologia filos6fica de Ernst Cassirer ¢ Hans Blumenberg, no entanto

Este texto sera retomado e trabalhado no decorrer desta tese.

A articulagdo entre as saidas pulsionais serda melhor desenvolvido no percurso desta tese e pode ser lido no
capitulo de Daniel Omar Perez denominado: A eliminacio sistematica de pessoas e os limites do politico:
breve ensaio sobre a acdo politica. In CASTELO BRANCO, G. (org.) Terrorismo de Estado. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2013, p. 128-130.

Trabalharemos o conceito de retorica do decorrer deste trabalho, articulando a categoria de fungdo em Cassirer.



17

inserimos a possibilidade como hipotese de uma maior ramificagdo e descentralizagdo do poder
através do paradigma do mito (politeista) onde haveria acesso mais direto ao desejo por uma
relacdo de representagdo e plural producdo de sentido. Esta relacdo de representacdo nos
apareceria como op¢ao monopdlio de sentido proposto por uma metafisica substancialista, cuja
sua principal fun¢do ¢ obter efetiva resposta e consolo frente ao afeto politico e social
primordial que denominamos desamparo (Hilflosigkeit). Este afeto nos remete a uma caréncia
constitutiva, que nos questiona exaustivamente quando pensamos a constitui¢do do sujeito e
das coletividades, que esta no seio da tradicdo de reflexdo politica e no velho trabalho de
elucidacdo da questao da natureza do politico — que herdamos pelo menos dos Antigos — que se
cruza também com uma interrogacao propriamente moderna, isto €, kantiana: Que ¢ o homem?

Esta pergunta torna-se norteadora para a psicanalise, a psicologia, assim como a
sociologia e a antropologia que sdo produtos da modernidade. Ciéncias ou experiéncias que
buscam, desde o seu inicio, responder a uma mesma questdio da modernidade e
predominantemente kantiana: Was ist der Mensch’? O que é o ser humano? A questio kantiana
respondida a luz de sua Antropologia, suscita toda uma tradi¢do filos6fica e antropologica tipica
da modernidade.

O homem, a partir da modernidade, aquele que questiona quem ele é, que duvida'®, se
pergunta sobre seu sofrimento, onde as respostas vindas de uma metafisica substancialista'! ndo
dao conta. Nisso, a antropologia filoséfica se apresenta como uma disciplina da filosofia que

questiona o que poderiamos chamar de busca de uma “natureza humana”!?

a partir de uma
tradicdo predominantemente kantiana que preserva suas raizes iluministas e que nos possibilita

pensar, em um segundo momento de nosso trabalho desdobramentos no campo da politica.

9 E possivel ler em KANT (Log), o curso de logica publicado como Logik Jéische (A4 09, 187), sua mengio a
questdo antropoldgica como pertencente ao seu projeto de filosofia: “O campo da filosofia, neste significado
cosmico, pode reconduzir-se as questdes seguintes: 1) Que posso saber? 2) Que devo fazer? 3) Que me ¢
permitido esperar? 4) Que ¢ o homem? A metafisica responde a primeira pergunta, a moral a segunda, a religido
a terceira e a antropologia a quarta. Mas, no fundo, tudo isto se poderia incluir na antropologia, visto que as
trés primeiras questdes se referem a ultima”.

O cogito cartesiano serd assunto para ser melhor elaborado no trabalho, por se tratar de uma importante
influéncia na obra de Hans Blumenberg.

Proposta que ignora a representacdo como um processo de produgdo sobre o vazio e acreditando que a
substancia seja a coisa em si.

A determinagdo da questdo antropologica pode ser feita através da procura de uma natureza; mas a mesma
natureza aponta para uma ONTOLOGIZACAO daquilo que seria o humano. O homem ¢ ISTO! Mas
precisamente definir o “campo” antropolégico” por uma caréncia impede responder a questdo de Kant em
termos de natureza. Poderemos, portanto, falar de uma natureza negativa (a chamada “antropologia negativa”)
que ¢ a chave de interpretagdo mais interessante atualmente para entender a antropologia de Hans Blumenberg.
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2 OBJETIVOS

Assim, pretendemos com a pesquisa apresentar as condi¢des de possibilidade que nos
permitam estabelecer paralelos e fornecer sustentagdo ao modelo politico estrutural de
determinagdo conceitual funcionalista (introduzido por Ernst Cassirer) proposto por Hans
Blumenberg, em articulagdo ao conceito de significante vazio e outros dispositivos conceituais
em Jacques Lacan. Esta articulagdo se tornard possivel ao introduzir a questdo do mito pela
psicanalise e pela antropologia filosofica com a finalidade de pensar a politica.

Um mito pode ser lido como uma narrativa que vela, metaforicamente, o vazio. Em
nossa visao, o mito em psicandlise se apresenta como uma estrutura narrativa capaz de acolher
a experiéncia de analise de um sujeito em rela¢do ao seu proprio desejo e as leis que o interditam
ganhando, portanto, contornos tragicos. O desejo ganha uma experiéncia simbolizavel quando
dentro de uma estrutura narrativa mitica, identificada como uma experiéncia proxima ao leitor.
A sensac¢ao de proximidade a experiéncia do mito nos possibilita reflexdo e produ¢do de sentido
em torno das contradi¢des proprias desta linguagem. A contradi¢do faz parte da narrativa mitica
porque nao estd submetida a um imperativo de verdade. Entretanto nos ocuparemos em articular
uma aproximagao entre a antropologia filosofica de Hans Blumenberg e a psicanalise lacaniana,
articulando, a partir de um paradigma do mito (em detrimento de uma estrutura social e politica
monoteista), uma problematizacdo sobre o lugar das liderancas nas estruturas sociais e
contrapondo assim a moral do lider com a ética do herdi tragico.

Nesta tematica afirmamos a tragédia como uma narrativa do desamparo e do
estranhamento que se torna elo de ligagdo entre a antropologia filoséfica e a psicandlise
lacaniana. Articulagdo entre a tragédia como narrativa do desamparo em Jacques Lacan devera
nos levar ao conceito da retérica em Hans Blumenberg como resposta a perplexidade do homem
que hesita face ao absolutismo da realidade de sua existéncia. Porém, isto se faz a partir da
possibilidade de uma proposi¢ao de trabalho de revisdo bibliografica, leituras de obras em suas
linguas originais, tradugdes, e construcao articulada a bibliografias secundarias com o objetivo
de tracar um modelo de estruturas de significagdo sociais e politicas: Um modelo que podemos
caracterizar como modelo de compreensdo das relacdes de significacio do ambito social
privilegiando a circulacdo de sentido em uma estrutura de divisao do lugar de exercicio de poder
que encontraria a sua formalizagdo conceitual nas obras de Ernst Cassirer, Hans Blumenberg
em uma aproximag¢ao com a psicanalise lacaniana;

Para isso se faz necessario estudar a revolugdo conceitual elaborada por Ernst Cassirer

(1910) a partir da distingdo paradigmatica entre os conceitos de funcdo e de substancia que
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utilizaremos como um dispositivo conceitual (novo paradigma conceitual) baseado na fluidez

das relacdes de significagdo em oposi¢cdo ao conceito entendido como identificagdo de certas

qualidades intrinsecas da propria substancia.

Com estas analises temos por finalidade isolar os dispositivos conceituais que

possibilitem analisar com profundidade a funcdo e a imperatividade de um lider nas

coletividades. Para alcangar nosso objetivo, desenvolveremos o seguinte trajeto da redagao:

a)

b)

Investigar o conceito de Hilflosigkeit como desamparo na teoria freudiana,
estabelecendo como problematica inicial da tese, para nos levar a questdo do sentido
e as respostas possiveis dadas pela teoria Freudiana sob forma substancial de
lideranca e pelas coletividades;

Apresentar o paradigma moderno, a partir da revolu¢ao de Copérnico, como ponto
inicial para pensar a subjetividade humana pela critica a metafisica substancialista
proposta por Immanuel Kant como tronco comum de influéncia tedrica as ciéncias
modernas;

Alcancar as condigdes de possibilidade para pensar um nticleo comum de influéncia
kantiana entre a antropologia filosofica e a psicanalise lacaniana;

Articular o modelo lacaniano das coletividades ao modelo de fungdes de
significagdo que Cassirer ¢ Blumenberg desenvolvem a partir de suas analises do
mito na sua aplicacdo a politica moderna;

Avaliar o lugar e a figura do lider em relagdo as estruturas previamente definidas
para compor uma aproximag¢ao entre Lacan e a antropologia filosofica;

Analisar a questdo e a leitura do herdi tragico na teoria lacaniana articulado ao
conceito de retérica em Hans Blumenberg para contribuir ao debate politico

contemporaneo.

Para alcangar nossos objetivos de trabalho propomos uma pesquisa conceitual com o

alcance e as limitagdes das bibliografias primarias e secundarias sobre o tema das coletividades,

da lideranca e identificacdes. Pesquisa e avaliacdo de literatura secundaria sobre os temas

propostos e articula¢do entre leituras principais e secunddrias serdo necessarios.
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3 INTRODUCAO

Nesta tese, parto do trabalho de Immanuel Kant e da categoria de pensamento que o
mesmo inaugura, ¢ que podemos chamar de “a era da representagdo”. Esta que implica na
renuncia a substancializagdo, como um “apreender a coisa em si”’. Kant desenvolve um trabalho
sobre representagdo apontando para a questdo do sentido. A representacdo seria a condi¢ao de
possibilidade de significagdo e produgdo de sentido, conceitos que aparecerdo no decorrer da
tese e que nos auxiliardo no trajeto de aproximacdo entre a antropologia filoséfica de Ernst
Cassirer e Hans Blumenberg e a psicanalise de Jacques Lacan.

A proposta ndo ¢ a de fazer uma exegese da teoria de Kant ou um trabalho sobre filosofia
da historia'®>, mas sim busco desenvolver a tese a partir de uma heranga kantiana. Minha
referéncia a Kant sera feita a partir de um paradigma'* revolucionario que avanga de uma
filosofia substancialista para uma filosofia da representagdo. Assim o trabalho ndo ¢ um
historico da filosofia, mas justamente uma pesquisa que busca possibilitar pensar a revolugao
kantiana como instrumento para pensar a questdo de sentido na contemporaneidade, a partir de
uma aproximagdo do conceito de fun¢do em Cassirer e o estruturalismo'> em Lacan
influenciado por Claude Lévi-Strauss. A heranca da filosofia da representacdo em Kant € o que
possibilitaria pensar a aproximagdo entre estes dois campos de experiéncias e teorias que
pensam o humano e sua constitui¢do. Portanto a tese se inscreve em um horizonte kantiano que

indica uma ruptura com a tradi¢do da metafisica ocidental nos apresentando um horizonte de

13" Minha tese, por partir de uma ideia original (de aproximagio entre dois campos como o da psicanalise e o da

antropologia filosé6fica), ndo deve se caracterizar como um trabalho sobre historia da filosofia ou exegese de
algum determinado autor ou determinado conceito. Nao me proponho a fazer um juizo dos autores, mas sim
convoco o pensamento ¢ ferramentas conceituais dos mesmos para responder uma problematica de pesquisa
que transita pelos campos da politica e dos afetos.

Paradigma ¢ o que possibilita a operacdo de uma categoria metafisica. Olhamos para o paradigma, desde
Thomas Kuhn, a partir da questdo a produg@o e consumo de sentido na modernidade. A questao de sentido ¢
uma questdo hermenéutica. Kuhn (1991, p.285) define como paradigma em seu livro “A estrutura das
revolugdes cientificas” — “a concep¢do dominante por um longo periodo em uma disciplina cientifica,
integradora de todas as pesquisas posteriores que a refinam e ampliam — ndo ¢ sendo um consensus que se
estabilizou, se bem que ndo exclusivamente, mas também com a ajuda da retdrica das academias e dos
manuais”. Para Kuhn (1991, p.131) “os paradigmas fornecem a todos os fendmenos (excegdo feita as
anomalias) um lugar no campo visual do cientista, lugar esse determinado pela teoria”.

O trabalho de Claude Lévi-Strauss influencia diretamente a construgdo teodrica de Jacques Lacan a partir do
que podemos chamar de estruturalismo: “O principio fundamental é que a noc¢ao de estrutura social nio se
refere a realidade empirica, mas aos modelos construidos em conformidade com esta. Assim aparece a
diferenca entre duas nogdes, tdo vizinhas que foram confundidas muitas vezes: a de estrutura social e a de
relagdes sociais. As relagdes sociais sao a matéria-prima empregada para a constru¢ao dos modelos que tornam
manifesta a propria estrutura social [...]. (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 301-302).
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representacao que pressupde que uma coisa em si seja uma ilusdo e que nossos esfor¢os estejam
na busca em perceber que a coisa em si ndo seria um dado de realidade, sendo um objeto de
representacdo que indica uma filosofia que privilegiaria o conceito e as proprias condi¢des de
possibilidade em concebé-lo. O objeto ndo € uma coisa em si, sendo uma representagio's, ndo
¢ apreensivel diretamente, ndo ¢ uma substancia. Dado isso, destacamos em Kant uma tradi¢do

que o mesmo denominara como “Copernicana”. Cita Kant:

Até hoje admitia-se que o nosso conhecimento se devia regular pelos objetos; porém
todas as tentativas para descobrir a priori, mediante conceitos, algo que ampliasse o
nosso conhecimento, malogravam-se com este pressuposto. Tentemos, pois, uma vez,
experimentar se ndo se resolverdo melhor as tarefas da metafisica, admitindo que os
objetos se deveriam regular pelo nosso conhecimento, o que assim ja concorda melhor
com o que desejamos, a saber, a possibilidade de um conhecimento a priori desses
objetos, que estabeleca algo sobre eles antes de nos serem dados. Trata-se aqui de uma
semelhanga com a primeira ideia de Copérnico (KrV, B XVI, p. 19-20).

Kant desloca para a razdo do sujeito o foco principal da constituicdo do conhecimento
e verdade da mesma forma que Copérnico desloca ao sol o status de centro do sistema solar.
Caminhamos, portanto, de um mesmo ponto de partida, a revolu¢do de Copérnico que Kant
aproxima de sua proposta de alteracdo do método como um conjunto de regras para desenvolver
o pensamento. A definicdo da revolu¢ao de Copérnico serd o nicleo do kantismo e que nos
aparece como uma critica a metafisica substancialista que parte de pressupostos que a filosofia
critica definiria como dogmaticos e ilusérios, ou com pouco rigor para pensar as condi¢des de

possibilidade de um conhecimento a priori.

Ora, na metafisica, pode-se tentar o mesmo, no que diz respeito a intui¢ao dos objetos.
Se a intuigdo tivesse de se guiar pela natureza dos objetos, ndo vejo como deles se
poderia conhecer algo a priori; se, pelo contrario, o objeto (enquanto objeto dos
sentidos) se guiar pela natureza da nossa faculdade de intuigdo, posso perfeitamente
representar essa possibilidade (KrV, B XVII, p.20).

O pensamento de Kant possibilita a inversao da relagdo de conhecimento que nao seja
mais com um objeto substancializado que pode ser apreendido (pois ndo seria mais o objeto
que determinaria a relagdo), mas que seja com a propria razao ou entendimento. Kant propde
as regras de determinagdo do objeto em fun¢do da capacidade de razdo do homem. A fun¢do
ndo seria apenas aquilo pela qual se caracteriza a razdo. Poderiamos ler a fun¢ao como a unidade

da capacidade de ordenagdo das representacdes, conceito este que se apresentaria em

16 Ou um objeto de fantasma/fantasmatico. Ligacio possivel entre coisa em si e objeto do fantasma, entre a ilusdo
transcendental kantiana e o fantasma do gozo imediato e absoluto.
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contraposi¢do ao conceito de substancia!’. A fun¢do é dinimica e ndo previamente determinada,

situa-se dentro de um processo de entendimento que, conforme Kant:

O entendimento ndo €, pois, uma faculdade de intui¢do. Fora da intuigdo, ndo ha outro
modo de conhecer sendo por conceitos, que ndo ¢ intuitivo, mas discursivo. Todas
intui¢des, enquanto sensiveis, assentam em afecgdes e 0s conceitos, por sua vez, em
fungdes. Entendo por fungdo a unidade da acdo que consiste em ordenar diversas
representagdes sob uma representacdo comum. (KrV: A 68, B B 93).

Ou seja, o entendimento estaria fora da perspectiva substancialista da intuigdo, mas
proxima de uma funcdo que, em nossa concepcao a partir de Cassirer, seria discursiva. Neste
ponto poderiamos pensar na hipotese que o “discursivo” em Kant seria uma possibilidade de
transferir o foco do conhecimento sobre objeto a partir de uma intui¢cdo (como uma proposta
metafisica substancialista) para uma forma de linguagem na busca do entendimento? O
entendimento busca, a partir dos conceitos (fungdo) formular juizos, os mesmos que nio sao
estabelecidos a priori. Assim para Kant (KrV: A 68, B 93) “...0 juizo ¢, pois, o conhecimento
mediato de um objeto, portanto a representacdo de uma representagdo desse objeto. Em cada
juizo ha um conceito valido para diversos conceitos e que, nesta pluralidade, compreende
também uma dada representagao, referindo-se esta ultima imediatamente ao objeto”. Para Kant,
“todos os juizos sdo fungdes de unidade entre as nossas representacdes” (KrV: A 69, B 93) e
que, como desdobramento “podemos reduzir todos os atos do entendimento a juizos” (KrV: A
69, B 94). Desta forma Kant busca desenvolver uma construgdo dos conceitos como fungdes
formais de unidade de juizo, assim “todos os juizos sdo fun¢des da unidade entre as nossas

representacdes”. Kant entdo nos cita que:

Podemos, contudo, reduzir a juizos todas as agdes do entendimento, de tal modo que
o entendimento em geral pode ser representado como uma faculdade de julgar.
Porque, consoante o que ficou dito, ¢ uma capacidade de pensar. Ora, pensar ¢
conhecer por conceitos. Os conceitos, porém, referem-se, enquanto predicados de
juizos possiveis, a qualquer representagao de um objeto ainda indeterminado (KrV: A
69, B 94, p. 103).

Categoria de representagdo, proposta por Kant se estabelece como teoria critica contra
qualquer realismo ontoldgico ou metafisica substancialista. Assim Kant estabelece uma critica
a metafisica substancialista que se constitui a partir da contraposi¢do a um realismo ontologico.
Ernst Cassirer em sua obra “Filosofia das formas simbolicas” (1998) nos apresenta a fungao do

mito no amago das relagdes de representacdo a partir desta heranca Kantiana.

17" Trabalharemos de forma mais aprofundada o conceito de “fun¢do” a partir da leitura de Ernst Cassirer sobre
Kant e as aproximagdes do mesmo conceito com a psicanalise lacaniana.
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A leitura kantiana proposta por Ernst Cassirer e articulada por Hans Blumenberg
estabelece a partir da denuncia de um realismo e por uma quebra no absoluto da substancia pela
questdo da funcao.

Buscamos apresentar as condi¢des de possibilidade para uma aproximagao entre duas
importantes vertentes do pensar sobre o humano: a psicanalise e a antropologia filoséfica.
Especificamente em nossa tese, buscaremos a aproximacao entre dois autores destas disciplinas,
a saber, Jacques Lacan e Hans Blumenberg. Esta aproximacdo ndo serd uma tentativa de
estabelecer uma igualdade ou equivaléncia, mas sim poder pensar suas linhas de pensamento a
partir de uma influéncia da filosofia kantiana que estabelece uma critica a uma metafisica
substancialista, privilegiando o campo da fung@o e da representagdo na produgdo de sentido.
Insistiremos sobre o carater negativo da caréncia humana na antropologia de Blumenberg, para
possibilitar a hipotese de aproximagdo ao desamparo, na falta constitutiva do sujeito lacaniano,
assim negando uma antropologia positiva (dogmatica cléssica).

Neste trajeto, a fungdo simbdlica do mito, da metafora e da retdrica nos aparecem como
fundamentos de uma aproximagao entre os autores em um processo de produgdo de sentido. A
partir da visdo da antropologia filosofica sobre o homem desamparado, que hesita, perplexo
diante de sua propria existéncia, a retérica (metaforica) se apresenta como uma estratégia de
linguagem que preserva componentes da tragédia e que possibilita novas produgdes de sentido
como resposta e consolo ao desamparo. Por que se faz necessario, na primeira parte de nosso
trabalho, a proposta de alcancar um aparato conceitua que possibilite aproximar a antropologia

filosofica da psicandlise lacaniana.



24

4 PRIMEIRA PARTE

Na primeira parte do trabalho buscamos estabelecer um didlogo entre dois campos de
pesquisa que se debrugam sobre o humano, sua natureza, constitui¢ao e desenvolvimento. Estas
disciplinas distintas - a saber antropologia filosofica e psicandlise — estabelecem
desdobramentos e articulagcdes nos campos sociais e politicos. Estes desdobramentos se darao
neste trabalho a partir de uma questdo comum as disciplinas, a saber, a questdo do sentido.
Portanto, buscamos alcancar uma aproximacao (sem pretensdes de definir uma igualdade ou
similaridade) entre os autores destas disciplinas demonstrando que tal aproximag¢ao deriva de
uma importante influéncia kantiana e de sua critica @ metafisica substancialista. Para tal
trabalharemos a questdo do desamparo como um afeto social e as respostas estabelecidas em
relacdo a entrega de sentido, através de uma metafisica substancialista que pressupde a
instituicao de um sentido univoco, ou a producao de sentido operando pelo conceito de fungao,
a partir de um campo simbdlico e de articulagdo significante.

O desamparo — conceito que nos ocuparemos a seguir - que Freud detém como estrutural
desde as primeiras coletividades se desenrola como a propria visdo de homem como castrado,
falho, faltante e interditado por instancias maiores que sua propria psique. O homem passaria,
portanto, a viver em busca de um sentido que o justifique, mas que também justifique
propriamente seu desamparo, sofrimento, medo e impoténcia face a uma natureza incontrolavel
e imprevisivel. O homem busca sentido para consolar seu desamparo e justificar seu sofrimento.
O homem nos aparece como carente de sentido, de uma estrutura narrativa que consiga acolher
sua experiéncia visceral que ¢ viver.

A caréncia do homem ¢ elemento importante da antropologia filoséfica de Hans
Blumenberg e como tal necessita de uma estratégia de linguagem para sobreviver face o que

chamaremos de "absolutismo da realidade!®”

, 0 homem adquire a linguagem para conseguir
responder a angustia gerada pelo desamparo e contornar o vazio de sua caréncia. Tal caréncia
se refere a auséncia de aparatos instintivos capazes de manter a sobrevivéncia do humano,
estabelecendo, portanto, uma visdo de antropologia negativa, ou seja, de uma natureza que o
represente justamente por aquilo que lhe falta. Neste trajeto o humano depara-se com os
discursos mais absolutistas ou mais plurais como formas de narrativas que o console do

desamparo. Adoragdo de deuses e legitimacao de liderancas sdo apresentadas como formas e

contrapor o desamparo estrutural instituindo uma relac¢ao de sentido.

8 O conceito de absolutismo da realidade sera alvo de articulagdo no decorrer de nosso trabalho.
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Neste ponto articularemos questdes sobre fungao, sentido e linguagem tanto pela via da
antropologia filosofica, quanto pela psicandlise lacaniana. Assim atuaremos na tentativa de
estabelecer condi¢des de possibilidade de pensar a politica como objetivo de nosso estudo, ndo
por uma proposta de resolu¢do do campo politico, mas para fornecer instrumentos e aparatos
conceituais que nos permitam pensar a organizagdo politica do humano como resposta ao
desamparo, a caréncia estrutural do mesmo e para que possamos avangar sobre o0s
desdobramentos da politica em questdes contemporaneas. Para tal, partiremos de um
entendimento sobre a antropologia filosofica, suas bases epistemologicas e aspectos conceituais
que derivam de um horizonte kantiano que se articula por uma filosofia iluminista na
modernidade. Um horizonte de representagdes.

Como buscamos, nesta primeira parte do trabalho, alcangar repostas e desdobramentos
de nossas pesquisas no campo politico, partiremos da no¢ao de desamparo a partir da obra de
Sigmund Freud, por se apresentar como o afeto politico primordial em seu trabalho. O
desamparo receberia um valor de primordial pois, a partir dele, seriam possiveis as articulagdes
de outros afetos como medo, angustia, esperanga, etc. Este trabalho consiste em pensar o
desamparo como um mobilizador afetivo que convoca o humano as respostas nos campos

social, coletivo, ideoldgico, religioso e pelos fendmenos de lideranga.

4.1 FREUD, O DESAMPARO E A CARENCIA DO HUMANO

Neste capitulo temos por objetivo estabelecer a nogdo de desamparo como o afeto
politico primordial na obra de Sigmund Freud e assim, alcangar possiveis respostas e
enfrentamentos do desamparo do campo da politica, o que inclui fendmenos de lideranga e
identidades coletivas. Tal alcance ndo se apresentard como uma proposta ou como melhor
resposta, mas sim como desdobramentos possiveis dentro da leitura dos textos sociais de Freud.
A partir da delimitagdo da nogdo de desamparo (Hilflosigkeit) € do conceito de estranhamento!”
(Unheimlichkeit) e seus enfrentamentos expostos na obra de Freud, serd possivel buscar
compreender que tal no¢do se tornard importante para entender o pensamento moderno
ocidental, influenciado pelos trabalhos de René Descartes, Immanuel Kant para entdo,
estabelecer uma aproximacao entre os pressupostos teoricos da psicandlise de Jacques Lacan e

a antropologia filosofica de Ernst Cassirer ¢ Hans Blumenberg. Assim pretendemos também

19 Novas tradugdes, como da Editora Auténtica, elaborada pelo tradutor Ernani Chaves (2019) tratardo o conceito
“Unheimlichkeit” por “infamiliar”.



26

revisitar o trajeto de Sigmund Freud sobre o lider para destacar a importancia do mesmo para o
processo de identificagdes coletivas e em questdo ao desamparo. As coletividades sdo possiveis
a partir de renlincias pulsionais — Triebverzichten-, identificacdes coletivas e respostas ao
desamparo. Neste processo o lider se encontra no cerne destas questdes como um lugar de
identificacdo, de producdo de sentido, e de exclusdo. Portanto podemos pensar que em Freud,
as identificagdes coletivas e estruturas sociais se dariam em torno de um afeto principal como
o desamparo e em relagdo a uma figura onipotente e de destaque: O Pai da horda como
substancia?’ detentora do poder e domina¢do, ou com lugar vazio, substituido pela substincia
de um lider que pressupde um lugar construido a partir de uma resposta substancialista ao
desamparo.

A nogio de desamparo, do alemao “Hilflosigkeit’!”, denota uma caréncia estrutural, um
trauma primordial, estabelecido inicialmente em relagdo a mae quando o recém-nascido ¢
impelido para fora do ventre materno e se percebe a mercé de um novo ambiente, um novo
mundo. Neste processo este recém-nascido encontra-se totalmente impotente de obter
instrumentos face as exigéncias do ambiente, de seu proprio corpo e incapacitado de sobreviver
por si s6 sem o auxilio de um outro. Portanto, para além da sobrevivéncia, a no¢ao de desamparo
nos aponta para a necessidade visceral do outro que nos ajude, proteja ou console frente a vida
com suas contingencias ¢ ao poder incontroldvel e esmagador da natureza. Assim, viver no
mundo com o outro, torna-se uma reposta em forma de defesa ao desamparo que poderiamos
denominar de “civilizagdo??”. Para Freud (2006¢, p.24) “foi precisamente por causa dos perigos
com que a natureza nos ameaga que nos reunimos e criamos a civilizagao, a qual também, entre
outras coisas, se destina a tornar possivel nossa vida comunal, pois a principal missdo da
civilizacdo, sua raison d’étre real, € nos defender contra a natureza”.

Assim o desamparo nos aparece como um afeto politico preponderante na teoria
freudiana, tendo em vista que na civilizagdo repousa a tarefa de nos consolar e amenizar os

efeitos do desamparo humano. No texto O Futuro de uma Ilusdo (2006e) Freud aponta para a

20 Importante salientar que Freud se mantém em uma visdo substancialista do lider, ou seja, hd um lider como

substancia, como corpo e como poder. O lugar substancializado serd um ponto a ser problematizado no decorrer
da tese.
21 Tradugdo livre: Hilf, do alemfo ajuda, Losig que denotaria uma perda, auséncia deste primeiro elemento, e Keit
¢ a terminagdo que transforma a palavra em um substantivo. Traduzida também por abandono, impoténcia.
22 Cito Freud: “Mais uma vez, portanto, nos contentaremos em dizer que a palavra ‘civilizagdo’ descreve a soma
integral das realizagdes e regulamentos que distinguem nossas vidas das de nossos antepassados animais, e que
servem a dois intuitos, a saber: o de proteger os homens contra a natureza e o de ajustar os seus relacionamentos
mutuos” (FREUD, 2006e, p.96).
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questdo do desamparo (Hilflosigkeit*®) face a poténcia esmagadora da natureza e seus elementos

que fogem ao controle humano:

Ha elementos, que parecem escarnecer de qualquer controle humano; a terra, que
treme, se escancara e sepulta toda a vida humana e suas obras; a dgua, que inunda e
afoga tudo num torvelinho; as tempestades, que arrastam tudo o que se lhes antepde;
as doengas, que s6 recentemente identificamos como sendo ataques oriundos de outros
organismos, e, finalmente, o penoso enigma da morte, contra o qual remédio algum
foi encontrado e provavelmente nunca sera. E com essas forgas que a natureza se ergue
contra nds, majestosa, cruel e inexoravel; uma vez mais nos traz a mente nossa
fraqueza e desamparo, de que pensavamos ter fugido através do trabalho de
civilizagdo (FREUD, 2006e, p.24-25).

Por isso diz-se que a civilizacdo busca consolar, amenizar nossa posi¢do frente ao
desamparo, seja da impossibilidade de sobrevivéncia do recém-nascido, seja da impoténcia
contra a forga imponderavel da natureza e seja em razdo a incapacidade de se proteger da
eminencia da morte. Esta busca traz consigo uma sensacao de uma resolugao iluséria, de uma
fuga que ndo se institui como possivel. O desamparo se apresenta como uma nog¢ao de uma
ordem primordial e basilar do humano, que o préprio busca lidar por toda sua historia de vida
em forma de contingéncias e acontecimentos que a vida nos apresenta.

Portanto, dentre as grandes problematicas humanas, - em que nossos autores como Ernst
Cassirer ¢ Hans Blumenberg também se debrucam-, desde os primérdios até a
contemporaneidade residem em como responder eficazmente ou se defender face a forga
esmagadora e a imprevisibilidade tipica da natureza, trazendo a tona a importancia e emergéncia

de pensar a constituicdo da civilizagdo em torno deste afeto estrutural. Como cita Freud:

A civilizagdo o poupa (o humano, grifo nosso) dessa tarefa; ela a desempenha da
mesma maneira para todos, igualmente, ¢ ¢ digno de nota que, nisso, quase todas as
civilizagdes agem de modo semelhante. A civilizagdo ndo se detém na tarefa de
defender o homem contra a natureza, mas simplesmente a prossegue por outros meios.
Trata-se de uma tarefa multipla. A autoestima do homem, seriamente ameagada, exige
consolagdo; a vida e o universo devem ser despidos de seus terrores; ademais, sua
curiosidade, movida, ¢ verdade, pelo mais forte interesse pratico, pede uma resposta
(FREUD, 2006e, p.25).

Constituir identidades coletivas ¢ uma das formas possiveis para responder a questdao do
desamparo. Ou melhor, constituir-se em identidades coletivas tém funcdo de amenizar nossa
posi¢do frente ao desamparo. Para Freud, a no¢do de desamparo transita do nascimento do

recém-nascido até a vida em civilizagdo, o que institui uma busca incessante por algo que

20O conceito de desamparo aparece primeiramente em Freud como um reflexo frente as ameacas da natureza:

“Mit diesen Gewalten steht die Natur wieder uns auf, grofartig, grausam, unerbittlich, riickt uns wieder unsere
Schwdche und Hilflosigkeit vor Augen, der wir uns durch die Kulturarbeit zu entziehen gedachten.” (FREUD,
1928, p.23) Ou, na tradugdo da Editora Imago: “E com essas forgas que a natureza se ergue contra nos,
majestosa, cruel e inexoravel; uma vez mais nos traz 8 mente nossa fraqueza e desamparo, de que pensavamos
ter fugido através do trabalho de civiliza¢ao.” (FREUD, 2006e, p.25)
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console, alivie ou tampone (mesmo que ilusoriamente) tal vazio estrutural, assim pensado nao
s6 como um prototipo infantil, mas também um protétipo filogenético, ou seja, uma hipdtese
de continuidade pelas relagdes evolutivas ou ancestrais. Freud se impele da missao de trabalhar
filogénese humana e a hipotese da constituicdo do processo civilizatério a partir do mito da
horda primeva a partir de seu texto “Totem e Tabu” de 1913. Totem e Tabu (1913) ¢ a historia
de um mito criado por Freud com bases antropologicas, biologicas, socioldgicas e psicoldgicas
para a formagdo de um modelo teérico-especulativo de horda, que seria capaz de explicar o
inicio da civilizagdo e o trajeto de sua passagem para a cultura. De certa forma, esta passagem
apresenta paralelos interessantes ao olharmos para o desenvolvimento do neurético. O lugar do
pai (desde a horda) estaria, portanto, como a base das neuroses, das estruturas coletivas e das
sociedades ocidentais.

O desamparo - hilflosigkeit - nos aparece (desde Totem e Tabu de 1913) ap0s o parricidio
na horda, em forma de um Kosmos** hostil que nos priva dos prazeres e desejos e que ¢
representante do absolutismo e da forga esmagadora da natureza. O assassinato do pai da horda
pode ser tido como o embrido social repousado em um crime cometido em comum que institui,
em uma nova ordem pelo tempo, rentincias pulsionais assim como proibi¢cdes que tornam
possiveis a vida com o outro, também dotado de direitos. Neste processo consiste a percepcao
de que o Pai da Horda (o mais forte em um bando de iguais, o ndo-castrado, no qual nada era
proibido) até entdo detentor de um monopoélio de sentido ou uma sensaciao de protecdo, nao
vive mais. O desamparo aparece como afeto motriz apos assassinato em comum em Freud, ¢ o
ato que institui as proibi¢des e rentincias que geram e regulam as relagdes sociais. Tentativas
de resposta ao desamparo tornaram-se marcas caracteristicas da busca do homem no alcance da
civilizagao.

No decorrer do tempo, fizeram-se as primeiras observagdes de regularidade e
conformidade a lei nos fendmenos naturais, e, com isso, as for¢as da natureza
perderam seus tragos humanos. O desamparo do homem, porém, permanece e, junto
com ele, seu anseio pelo pai e pelos deuses. Estes mantém sua triplice missao:
exorcizar os terrores da natureza, reconciliar os homens com a crueldade do Destino,

particularmente a que ¢ demonstrada na morte, e compensa-los pelos sofrimentos e
privagdes que uma vida civilizada em comum lhes imp6s (FREUD, 2006e, p.26).

A civilizagdo e a manutengdo dos deuses visam consolar o homem face ao desamparo

sobre um estado de natureza. As for¢as da natureza eram indicativas dos desejos humanos para

"noce

24 Cosmo ou cosmos (do grego antigo xéouog, transl. késmos, "ordem", “organizagao", "beleza", "harmonia") é
um termo que designa o universo em seu conjunto, toda a estrutura universal em sua totalidade, desde o
microcosmo ao macrocosmo. O cosmo € a totalidade de todas as coisas deste Universo ordenado, desde as
estrelas, até as particulas subatomicas. Utilizaremos a no¢ao de Kosmos para representar a natureza, tempo,
ambientem, o meio e tudo que cerca o humano.
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Freud (2006e, p.27), assim como os “Deuses eram senhores da natureza que a haviam disposto
para ser como era e agora podiam deixa-la por sua propria conta”. Portanto paira sobre a
humanidade uma cisdo do ego com o Kosmos, do Eu com a natureza. Nessa separa¢do radical

reside o desamparo como um afeto que nos convoca a producao de respostas.

4.1.1 O Desamparo, O Sentimento Ocednico Em Freud

Algumas destas respostas podem ser percebidas nos textos "O futuro de uma Ilusdo"
(1927) e no "Mal-estar na Civilizagdo" (1929). Uma resposta possivel se d4 em um tipo de
sentimento que permeia a sociedade como uma forma de consolo para este humano que
estruturalmente experimentou a sensagdo de viver em um Kosmos hostil, onde o mundo e a
natureza se mostram como forgas imprevisivel e incontrolaveis. Freud assinalaria tal sentimento
denominado como “ocednico” sob influéncia de cartas trocadas com seu amigo e escritor

Romain Rolland. Freud pontua em uma carta datada de 5 de dezembro de 1927:

Se compreendi corretamente o meu amigo, ele quer significar, com esse sentimento,
a mesma coisa que o consolo oferecido por um dramaturgo original e um tanto
excéntrico ao seu her6i que enfrenta uma morte auto infligida: ‘Nao podemos pular
para fora deste mundo’. Isso equivale a dizer que se trata do sentimento de um vinculo
indissoluvel, de ser uno com o mundo externo como um todo (FREUD, 2006e, p.74).

Partimos de uma ideia que o mundo, universo ou kosmos nos coloca como moradores
indesejaveis, tornando-se hostil e gerando uma cisdo entre a instancia da natureza com o ser
humano. Assim em Freud (2006e, p.77) podemos perceber o sentimento oceanico como o
retorno primitivo de "um vinculo mais intimo entre o ego € 0 mundo que o cerca", produzindo
uma percepe¢ao idealizada que o mundo € nosso lar familiar, protetor e ndo hostil na qual temos
um laco profundo. O sentimento oceanico seria o reapaixonamento pelo kosmos revivendo uma

nostalgia primaria de harmonia entre o ego ¢ o mundo.

Assim, estamos perfeitamente dispostos a reconhecer que o sentimento 'oceanico'
existe em muitas pessoas, € nos inclinamos a fazer sua origem remontar a uma fase
primitiva do sentimento do ego. Surge entdo uma nova questio: que direito tem esse
sentimento de ser considerado como a fonte das necessidades religiosas (FREUD,
2006e, p.80).

Poderiamos pensar, como resposta a questao, que talvez como uma tendéncia do ego,
busca-se remontar uma cena familiar perdida na horda, mas que se torna secularizada pelas
religides e estruturas sociais e politicas. O ego busca a revivescéncia da horda, uma sensacao
de completude para sempre perdida, uma reaproximagdo com um Kosmos, protecdo e consolo
ao desamparo em forma de sentido. O sentimento ocednico seria a aniquilagdo do sujeito

minimamente emancipado, a partir de uma ilusoria fusdo do ego com o universo, ¢ o
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apaixonamento ao Kosmos, até entdo hostil. A replicacdo secular do sentido atribuido as
religiosidades, estd diretamente vinculada ao sentimento oceanico como um consolo ao

desamparo humano mais primevo.

A derivacdo das necessidades religiosas, a partir do desamparo do bebé ¢ do anseio
pelo pai que aquela necessidade desperta, parece-me incontrovertivel, desde que, em
particular, o sentimento ndo seja simplesmente prolongado a partir dos dias da
infancia, mas permanentemente sustentado pelo medo do poder superior do Destino.
Nao consigo pensar em nenhuma necessidade da infancia tdo intensa quanto a da
protegdo de um pai. Dessa maneira, o papel desempenhado pelo sentimento oceanico,
que poderia buscar algo como a restaura¢@o do narcisismo ilimitado, ¢ deslocado de
um lugar em primeiro plano. A origem da atitude religiosa pode ser remontada, em
linhas muito claras, até o sentimento de desamparo infantil (FREUD, 2006e, p. 80-
81).

A espera de uma providéncia, vinda de um grande pai (divino ou ndo), paralisa o
humano a partir de um consolo ao desamparo. Essa paralisia estabelece, neste individuo, um
menor poder emancipatorio, pois, se hd um criador todo poderoso de todas as coisas, do destino
e do tempo, nele — ou nesta ideia — ha de se repousar e buscar nele o consolo. Porém, tal consolo
se estabelece como uma entrega de sentido absoluto e substancialista. O sentido substancialista,
atribuido a uma instancia criadora e onipotente remente a sociedade também a um afeto social
que denominamos de medo (Furcht). A ideia de um Pai, de um Deus que consola ou salva,
desloca-se também para o grande pai que castiga e pune. A mesma ideia de um Deus que nos
protege da imprevisibilidade e impetuosidade da natureza ¢ a constatagdo que se transpde para
ele todo o monopdlio de sentido e do medo. Nao se teme mais a natureza como realidade, mas

sim a propria instancia criadora da natureza.

Posso imaginar que o sentimento ocednico se tenha vinculado a religido
posteriormente. A 'unidade com o universo', que constitui seu contetido ideacional,
soa como uma primeira tentativa de consolagao religiosa, como se configurasse uma
outra maneira de rejeitar o perigo que o ego reconhece a ameaga-lo a partir do mundo
externo (FREUD, 2006e, p.81).

O sentimento oceanico ¢ a negagdo do desamparo onde o absolutismo da realidade na
forma da natureza e do Kosmos hostil se contrapde com a ideia de que ha uma consciéncia
divina que cria os proprios fendmenos da natureza dentro de um projeto de salvacdo, de
promessa e de destino. O sentido atribuido a uma providéncia e a uma salvagdo, implica na
constitui¢do e manutencdo de um lugar privilegiado nas organizagdes coletivas a partir da

fungdo de um grande pai protetor e provedor, substituto do pai primevo outrora assassinado.

O Futuro de uma Ilusdo [1927c¢], estava muito menos interessado nas fontes mais
profundas do sentimento religioso do que naquilo que o homem comum entende como
sua religido — o sistema de doutrinas e promessas que, por um lado, lhe explicam os
enigmas deste mundo com perfeigdo invejavel, e que, por outro, lhe garantem que
uma Providéncia cuidadosa velard por sua vida e o compensara, numa existéncia
futura, de quaisquer frustragdes que tenha experimentado aqui. O homem comum s6
pode imaginar essa Providéncia sob a figura de um pai ilimitadamente engrandecido.
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Apenas um ser desse tipo pode compreender as necessidades dos filhos dos homens,
enternecer-se com suas preces € aplacar-se com os sinais de seu remorso (FREUD,
2006e, p.82).

O remorso melancolico do parricidio atua como potencializador do poder do pai morto
que agora torna-se uma ideia dominante que legitima outros discursos de lideres substitutos que
representam a memoria de um pai, criador, juiz e dotado de um monopélio de sentido. Para
Freud (1996a, p. 370) "o desamparo inicial dos seres humanos ¢ a fonte de todos os motivos
morais". A memoria do pai, assim como as regras estabelecidas apds o crime primevo, tornam-
se norteadoras dos atos, da moral e da organizagdo social da civilizagao.

O parricidio seria o primeiro ato politico de destituicdo de uma instancia dominante
visto na obra freudiana a partir de seu texto de 1913, Totem e Tabu. O Pai como o mais poderoso
em um bando de iguais, como o Unico detentor dos acessos infinitos aos prazeres e do
monopolio de sentido ja ndo mais vive. Em vosso lugar, o vazio toma forma, aquele ser violento
e insaciavel que amedrontava é o mesmo que protegia. Reforca-se assim o desamparo
(Hilflosigkeit), pois a morte do pai provoca, estruturalmente, a rememoracao de sua relacdo com
o desamparo instituida desde seu nascimento. O que se faz com a auséncia do Pai que detinha
a for¢a e o monopdlio de sentido? Respostas ao vazio do pai podem ser vistas de tais maneiras:

Este fenomeno pode ser possivel a partir do desenvolvimento de trés formas de
pensamentos possiveis descritos por Freud onde apresenta, a partir do texto “Totem e Tabu” de
1913, os conceitos de animismo, concepc¢ao religiosa ¢ pensamento cientifico como trés
sistemas de pensamento, maneiras possiveis para lidar com o desejo, com o interdito e assim,
propriamente como uma resposta ao desamparo.

Animismo pressupde um acesso direto ou uma possibilidade direta de interferéncia ao
motivo do desamparo (por exemplo, a impoténcia face a forca esmagadora da natureza). O
animismo ¢ um pensamento magico, mitologico, que coloniza tanto uma estrutura psiquica

quanto uma estrutura social. E a supersticdo ¢ um ranco do animismo repassado culturalmente.

O animismo ¢ um sistema de pensamento. Ele ndo fornece simplesmente uma
explicagdo de um fenémeno especifico, mas permite-me apreender todo o universo
como uma unidade isolada de um ponto de vista unico. A raca humana, se seguirmos
as autoridades no assunto, desenvolveu, no decurso das eras, trés desses sistemas de
pensamento — trés grandes representagdes do universo: animista (ou mitologica),
religiosa e cientifica. Destas, o animismo, o primeiro a ser criado, ¢ talvez o mais
coerente ¢ completo e o que da uma explicacdo verdadeiramente total da natureza do
universo. A primeira Weltanschauung humana ¢ uma teoria psicoldgica. Iria mais
além de nossos atuais objetivos demonstrar como grande parte dela persiste na vida
moderna, seja sob a forma degradada da supersti¢ao, seja como a base viva de nossa
fala, nossas crengas e nossas filosofias (FREUD, 2006a, p.89).

Assim o animismo ¢ tratado por Freud como uma tentativa de responder integralmente

a natureza do universo com seus fendmenos imponderaveis, assustadores e, até entdo,
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imprevisiveis. O animismo ¢ a primeira visdo de mundo na teoria social freudiana que gira em
torno de uma onipoténcia de pensamentos em relagdo a um controle da natureza ou um acesso
direto ao desejo. O animismo produziria uma espécie de fantasia como sustentacdo de uma
narrativa de uma experiéncia. A fantasia pode ser um porto seguro, refigio ultimo face ao
desamparo.

A segunda fase proposta por Freud ¢ a concepcao religiosa. Nesta fase legitima-se uma
relacdo de representatividade onde se elegem deuses ou representantes divinos que me
possibilitam uma intermediacdo com a natureza ou com um acesso ao desejo em troca de
oferendas ou sacrificios — como na feiti¢aria-. O humano limitado ja acredita que ndo possa
tudo frente ao desamparo, mas imagina que alguém possa por ele. A relacdo de representagao
detém o monopolio de sentido ao desamparo e aniquila o individuo como um sujeito de seu
desejo. Esse € o embrido da politica representativa secularizada através das estruturas totémicas.

Ja no pensamento cientifico ha uma maior ciéncia da limitacio humana, o que faz com
que necessite de uma nova resposta ao desamparo. O homem busca, por experiéncias passadas
e conhecimentos adquiridos com a finalidade de agir e buscar uma produgdo na natureza. Ha
um acolhimento do desamparo gerada a partir da Angst (anglstia) como elemento produtivo,
uma forga motriz para os avangos civilizatorios. A ciéncia ¢ uma das estratégias possiveis para
nos proteger do desamparo face a forca esmagadora da natureza presumindo uma menor

onipoténcia de pensamentos. Freud apresenta sua visao desta forma:

Se estivermos dispostos a aceitar a explica¢do acima oferecida da evolugao da maneira
do homem visualizar o universo — uma fase animista seguida de uma fase religiosa e
esta, por sua vez, de uma fase cientifica — ndo sera dificil acompanhar as vicissitudes
da ‘onipoténcia de pensamentos’ através dessas diferentes fases. Na fase animista, os
homens atribuem a onipoténcia a si mesmos. Na fase religiosa, transferem-na para os
deuses, mas eles proprios nao desistem dela totalmente, porque se reservam o poder
de influenciar os deuses através de uma variedade de maneiras, de acordo com os seus
desejos. A visdo cientifica do universo ja ndo da lugar a onipoténcia humana; os
homens reconheceram a sua pequenez ¢ submeteram-se resignadamente a morte e as
outras necessidades na natureza. Nao obstante, um pouco da crenga primitiva na
onipoténcia ainda sobrevive na fé dos homens no poder da mente humana, que entra
em luta com as leis da realidade (FREUD, 2006a, p.98).

Portanto podemos pensar que em uma primeira fase animista com o qual, segundo Freud
(2006a, p.92), imita-se sons ou movimentos que produzam o resultado esperado (no exemplo,
a chuva) acreditando, pela propria onipoténcia de pensamentos, que o evento acontecerd. Em
uma segunda fase, a religiosa, oferece-se sacrificios ou procissdes até um templo de uma
divindade que identificamos como capazes de interceder pelos homens que ja ndo mais
acreditam que tudo podem. No terceiro momento, o cientifico, face ao mesmo problema, olha-

se para o céu para tentar entender a atmosfera visando interferir nela a partir de uma posi¢ao
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emancipada. Assim conseguimos articular os trés sistemas de pensamentos propostos por Freud
em Totem e Tabu como formas distintas e qui¢a concomitantes de lidar com o mesmo afeto
social predominante para a constituigdo da civilizagdo: o desamparo. Constituir-se em
identidades coletivas tém fun¢do de amenizar nossa posicao frente ao desamparo, o negando ou
o afirmando. Na visdo animista do kosmos institui-se uma onipoténcia infantil onde se
pressupde haver um poder movido apenas pelo desejo que afete, modifique ou constitua o
fendomeno da natureza que o afeta. Neste ponto, o desamparo ¢ tamponado pela crenga de que
0 humano possui a poténcia sobre as coisas e a natureza. Na concepgdo religiosa, como uma
posicao ja de castracdo, se identifica em um personagem, divindade ou sacerdote. Alguém que
devera interceder pelo humano ja desamparado que precisa de auxilio ou consolo, mas o sentido
estabelecido desta relagdo estabelece uma negag¢ao do desamparo, pois se ha alguém, detentor
do poder e do sentido que me ampare ou aja ao meu favor, tenho um consolo vindo de tal
personagem pela ideia de que o desamparo pode ser suprido ilusoriamente. J4 no pensamento
cientifico, haveria uma compreensdo da impossibilidade e da perda da onipoténcia frente a forga
da natureza, uma assuncao da castra¢ao e afirmacdo do desamparo que possibilitaria uma nova
forma de responder a natureza, agora, a partir de uma logica, de uma observagao empirica de
fatos e efeitos que nos levariam a uma conclusdo e producdo de novos sentidos. Estaria,
portanto, o humano transitando entre formas de pensamento que se estabelecem como respostas
ao desamparo e ao arbitrario contingencial da vida no mundo.

Essa leitura, que narra o mito freudiano sobre a horda primeva, sé ¢ possivel se levarmos
em consideragdo a funcdo e a importancia da narrativa mitologica em torno da experiéncia e da
teoria psicanalitica. O aparato conceitual psicanalitico nos possibilitard pensar a estruturas
sociais a partir de respostas ao desamparo e das relagdes de identificacdo que sdo constituintes
do sujeito. Portanto se faz necessario pensar o sujeito inserido nas coletividades emergenciando,

portanto, a problematica das identidades sociais.
4.1.2 Sobre As Coletividades e O Desamparo
Neste ponto, faz-se necessario alcancar as condi¢des de possibilidades para pensar a

constituicdo das coletividades e como as formagdes coletivas se articulam como respostas ao

desamparo humano, fornecendo uma sensacdo de amparo pela civilizagdo. Assim, desde o



34

estabelecido por Maron (in Mohr, A e Vieira, F., 2017, p.203)% as estruturas coletivas em Freud
tornam-se possiveis, portanto, a partir de alguns principais elementos que seriam posteriores ou
consequéncias ao crime primevo. Portanto, poderiamos pensar as coletividades como uma
possivel resposta ao desamparo a partir de dois pontos:

a) As coletividades a partir das renuincias pulsionais;

b) As coletividades se produzindo a partir de processos de identificagao.

Portanto tentamos desenvolver e articular estes trés itens como fundamentos de
formagdes coletivas a partir de dispositivos conceituais nos apresentados pela psicanalise.
Poderemos ver a seguir trés perspectivas diferentes que nos ajudam a pensar como se produzem

identidades coletivas.

4.1.3 As Coletividades Sao Possiveis A Partir De Renuncias Pulsionais

Civilizar poderia ser interpretado como um ato criminoso. A cena original da civilizagdo
¢ criminosa, um assassinato ¢ o fundador da civilizagdo. As primeiras leis s se instituem apos
um ato de violéncia. As rentincias s sao possiveis e podem ser exigidas a partir do parricidio,
onde ha um pai (mitico e estrutural) que nada rentincia, em que nada ¢ proibido. “Parece, antes,
que toda civilizagdo tem de se erigir sobre a coer¢do e a renincia ao instinto”, dentre estes
desejos encontrar-se-iam o canibalismo, incesto e homicidio, como Freud (2006e, p.17) disse
em O futuro de uma ilusdo, texto de 1927.

Freud também em seu texto Reflexoes para os tempos de guerra e morte de 1915, afirma
que “a esséncia mais profunda da natureza humana consiste em impulsos instintuais de natureza
elementar”, os quais possuem como caracteristicas o fato de serem “semelhantes em todos os
homens” e de objetivarem a “satisfacdo de certas necessidades primevas”. Nao seria prudente
pensar uma natureza humana, a priori como boa ou ma, bem como pensar o humano em sua
totalidade como bom ou mau. Assim, esses impulsos para Freud, também “ndo sdo nem bons
nem maus”. Classificamos esses impulsos, bem como suas expressdes, dessa maneira, segundo
sua relagdo com as necessidades e as exigéncias da comunidade humana” (FREUD, 2006b, p.

290-291). Por que, se faz necessdrio transcrever na integra a passagem que nos importa no

25 Neste ponto, avangaremos a partir da obra de: MARON, W. M. A funcio do lider e das coletividades face
ao desamparo. — p.193-218 /n: MOHR, A. M., VIEIRA, F. M. (org.) Filosofia, Religido e Psicanalise.
Curitiba: Prismas, 2017.
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momento: A premissa freudiana de que a renuncia pulsional ¢ o fator constituinte das

coletividades.

A civilizagao foi alcangada através da rentincia a satisfagdo instintual26, exigindo-a,
por sua vez, a mesma renuncia de cada recém-chegado. No decorrer da vida de um
individuo ha uma substituicdo constante da compulsdo externa pela interna. As
influéncias da civilizagdo provocam, por uma mescla de elementos eroticos, uma
sempre crescente transformagdo das tendéncias egoistas em tendéncias altruistas e
sociais. Em tltima instancia, pode-se supor que toda compulsdo interna que se faz
sentir no desenvolvimento dos seres humanos foi originalmente - isto ¢, na historia da
humanidade - apenas uma compulsdo externa. Os que nascem hoje trazem consigo,
como organizagao herdada, certo grau de tendéncia (disposigdo) para a transformagao
dos instintos egoistas em sociais, sendo essa disposi¢do facilmente estimulada a
provocar esse resultado. Outra parte dessa transformacdo instintual tem de ser
realizada durante a vida do préprio individuo. Assim, o ser humano esta sujeito ndo
sO a pressdo de seu ambiente cultural imediato, mas também a influéncia da histéria
cultural de seus ancestrais (FREUD, 2006b, p. 292).

Neste trecho vemos que a renuncia pulsional se constitui na substituicio de uma
compulsdo externa por uma interna. Trata-se de uma substitui¢do que ocorre desde a primeira
identificacdo por incorporagdo no banquete totémico descrito por Freud em Totem e Tabu. No
texto, apds o assassinato do pai, os irmaos se reunem e instituem leis totémicas proibitivas para
fixar a ideia de que “nem tudo ¢ permitido, pois justamente o pai estd morto”.

E um assassinato que torna possivel a civilizagdo. Um parricidio, uma barbarie capaz de
regular e impor a lei para as outras. A rentincia pulsional é fator originario para a formacao das
coletividades. A civiliza¢do repousa sobre um interminavel funeral do pai morto, do primeiro
lider incorporado. Em Freud o pai no caixao ¢ o primordial, em Lacan o primordial é o caixao
vazio pois o pai vaga como um significante. Ele vaga porque ndo sabe que morreu e estd morto
desde sempre. O culto & memoria do pai morto mantém os lagos identificatorios firmados em
seu primeiro ato em conjunto.

A morte (simbolica) do pai e a consequente institui¢ao de regras e rentiincias pulsionais
exige, minimamente, substitui¢do do ato pela palavra. Enquanto o pai vive, como aquele que

tudo pode e nada rentincia, creio legitimar que tudo posso também.
4.1.4 As coletividades nos aparecem como efeito das identificacoes
Em Totem e Tabu, Freud deixa claro que o parricidio e a proibi¢do do incesto sdo vistos

como fundadores das formacdes coletivas. Ja a principal premissa freudiana a partir de

Psicologia de Grupo e Analise do Ego ¢ a de que, além de uma rentncia pulsional, a formacao

26 Neste ponto respeitaremos a tradugdo da Imago utilizando o termo “instinto” para representar o termo em
alemao Trieb que, em outros momentos de nosso trabalho, utilizaremos o termo “pulsao”.



36

dos grupos ocorreria também e principalmente em decorréncia dos processos de identificacao
nele encontrado. Freud conceitua a identificacdo a partir de trés pontos, sendo o primeiro que a
identificacdo é:

...a forma original de lago emocional com um objeto. O segundo, de maneira
regressiva, ela se torna sucedaneo para uma vinculagao de objeto libidinal, por assim
dizer, por meio de introjecao do objeto no ego. Em terceiro, pode surgir com qualquer
nova percep¢ao de uma qualidade comum partilhada com alguma outra pessoa que
nao ¢ objeto de um instinto — pulsao - sexual. Quanto mais importante esta qualidade
comum ¢é, mais bem-sucedida pode tornar-se essa identificacdo parcial, podendo
representar assim o inicio de um novo lago. Ou seja, o lago mutuo existente entre os
membros ¢ da natureza de uma identificag@o desse tipo, baseada em uma importante
qualidade emocional comum (FREUD, 2006d, p.117).

A identificacdo se constitui de maneira parcial. Identifica-se ao outro por um trago, uma
particularidade, um atributo, caracteristica ou qualidade em comum. A identificagdo pressupode
uma parcialidade e ndo totalidade, uma identificacdo da ordem de uma totalidade podera ser

chamada (a partir do que trabalharemos mais adiante) de alienac¢ao. Assim cita Freud:

Ja comegamos a adivinhar que o lago mutuo existente entre os membros de um grupo
¢ de natureza de uma identificacdo desse tipo, baseada numa importante qualidade
emocional comum, e podemos suspeitar que essa qualidade comum reside na natureza
do lago com o lider. (FREUD, 2006d, p. 117).

Assim, introduzimos o valor da afetividade como fator primordial de identificagdo a
partir do texto Psicologia de Grupo e Analise do Ego. O membro de um grupo identifica-se
primeiro com o lider e, em seguida, com os outros membros deste grupo. Essa dindmica ¢
possivel & medida que renuncia ao seu ideal do eu — uma das dimensdes do supereu?’,

responsavel pelo processo de idealizagdo?® — em favor de um lider.

Se os impulsos sexuais estdo mais ou menos eficazmente reprimidos ou postos do
lado, produz-se a ilusdo de que o objeto veio a ser sensualmente amado devido aos
seus méritos espirituais, ao passo que, pelo contrario, na realidade esses méritos s6
podem ter sido emprestados a ele pelo seu encanto sensual (FREUD, 2006d, p. 122).

27 Qu, como visto em outras edigdes e tradugio, “Superego”. Para Etienne Balibar (2013, p. 24), em sua obra
Ciudadano sujeto, a invengao do supereu freudiano, que interpela a questao do vigiar e castigar apontando para
interiorizag@o da culpabilidade, ganha notoria dimensdo politica. Essa dimensdo ¢ possivel se partimos da
possibilidade da constituigdo da civilizagdo a partir da ideia de um crime publico desde o mito da horda. Para
Balibar o supereu ¢ um conceito politico por exceléncia em Freud.

2 “A tendéncia que falsifica o julgamento nesse respeito ¢ a da idealizagdo. Agora, porém, é mais facil
encontrarmos nosso rumo. Vemos que o objeto esta sendo tratado da mesma maneira que nosso proprio ego,
de modo que, quando estamos amando, uma quantidade consideravel de libido narcisista transborda para o
objeto. Em muitas formas de escolha amorosa, ¢ fato evidente que o objeto serve de sucedaneo para algum
inatingido ideal do ego de nés mesmos. Nos o amamos por causa das perfeicdes que nos esforgcamos por
conseguir para nosso proprio ego e que agora gostariamos de adquirir, dessa maneira indireta, como meio de
satisfazer nosso narcisismo” (FREUD, 2006d, p. 122).
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Os membros de um grupo substituem seu ideal do eu por um mesmo objeto, o lider. O
que permite a coesao ¢ a identificag@o reciproca entre os diferentes egos. O fato € que estes dois
lagos (entre o lider e os membros do grupo), estdo relacionados entre si (FREUD, 2006d, p.126).
A partir disso levantamos uma questdo quanto ao principal fendmeno da psicologia de grupo:
a falta de liberdade de um individuo num grupo. Se cada individuo esta preso em duas diregdes
por um lago emocional tdo intenso, ndo encontraremos dificuldade para atribuir a essa
circunstancia a alteracdo e a limitagdo que foram observadas em sua personalidade.

As coletividades — umas mais, outras menos - nos exigem um perfil médio, uma espécie
de homogeneidade mental. Para posteriormente haver a possibilidade de um destaque, ou uma
separa¢do (ou ndo-alienagdo ao grupo), o individuo antes, precisaria estar alienado. Destacar-
se de um grupo pode significar abrir mao desta posicdo de castracdo para ser exaltado ou
repelido pelo mesmo. Para ser aceito e identificar-se ao grupo ¢ preciso, primeiramente,
renunciar as pulsdes e as mais marcantes das proprias caracteristicas singulares do individuo
em detrimento as caracteristicas que sao divididas com o grupo. Esta mediocridade - ndo como
um juizo de valor, mas como um posicionamento ao meio - pode ser interpretada como uma
espécie de homogeneizagdo buscada pelo grupo/massa em sua relagc@o de identificacdo. Para tal
homogeneizag¢ao podemos atribuir o nome de alienagao, ou seja, a incapacidade de estabelecer
uma cisdo, um limite subjetivo entre o que € do eu e o que ¢ do outro, estabelecendo assim uma
sensag¢do de preenchimento de sentido absoluto, inico no individuo. Poderemos pensar no
sentido, como uma forma narrativa de resposta ao desamparo em suas duas possibilidades: 1-
como algo que seja entregue pelo outro (que possibilita a instituicdo de uma relacdo de
alienac¢do ao outro como pessoa, ideia, crenga, institui¢do, etc.); 2 — como algo a se produzir
(como efeito de andlise ou outra forma de produgdo simbolica). O sentido?” univoco de uma
verdade absoluta, de uma divindade rigida ou de uma lideranga alienatoria, impossibilita a
circulagdo de pluralidades e mina a capacidade de produgdo de novos sentidos.

Neste ponto se faz necessario trazer ao debate os fendmenos de lideranga com uma
resposta ao desamparo na teoria de Sigmund Freud. Para Freud, o lider evoca uma forma de
enfrentamento ao desamparo que pressupde a substancializagcdo de um lugar vazio, vago apos
o assassinato do pai da hora. Este lugar do pai, era o lugar do sentido e da verdade perdido, que

busca novas respostas. Para Freud esta resposta se converte em um preenchimento de um

2 Conceitos como sentido e alienagdo serdo abordados no percurso da tese quando trabalharemos as
contribuigdes de Jacques Lacan para o debate.
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personagem que se apresentara como um substituto paterno, alguém que ocupard o lugar de um

nao-castrado (mesmo que o seja), um lider.

4.2  FREUD, ENTRE O PAI DA HORDA E O LIDER*®

Freud, em seu percurso tedrico nos apresenta a figura do lider de duas principais formas
a partir de trés de seus importantes textos: Totem e Tabu (1913), Psicologia de grupos e andlise
do ego (1921) e Moisés e a religido monoteista (1937): Como o pai e como substitutos paternos.
Assim podemos verificar e elencar em sua obra textos que nos apresentam caracterizacdes €
conceitos sobre as coletividades e o lugar de lideranca nelas. O Deus-Demiurgo, o Pai da Horda,
O lider das massas e o homem Moisés sao exemplos da importancia que Freud emprega em um
lugar de lideranca substancializado — o monoteismo-, incorporado por um personagem e de
como Freud pressupde que esta incorporagdo se torna estrutural para o que na psicandlise
chamamos de neurose. Esta primeira figura de destaque est4 ligada a uma relagdo com o pai
totémico (como na horda primeva em Totem e Tabu), a segunda como um substituto paterno,
um hipnotizador (como visto na Psicologia de Grupo) ou, em terceiro, no surgimento da figura
de um estrangeiro que venha a ocupar a posi¢ao do politico (como descrito em Moisés e o
Monoteismo). O trajeto freudiano nestes textos inicia-se com a morte do pai em Totem e Tabu
de 1913, onde um “ato de assassinato ¢ constitutivo da amarra social”, e desemboca na morte
do politico como em Moisés e o0 Monoteismo de 1939. Obra que pode ser lida como “a histéria
de um assassinato politico” (SAID, 2004, p. 102).

Por esta perspectiva, Enriquez (1991, p.31) avanca sobre o primeiro modelo
embrionario do lider, o “pai da horda” quando declara que: “O pai ndo existe a ndo ser como
ser mitico. Do momento em que ele ¢ real e encarnado, se provoca o temor e a angustia, ele se
transforma em chefe, aquele que transcende o outro; se ele suscita o amor, assume o aspecto de
grande irmao, de amigo, de confidente, como o pai amigavel...”, e volta a salientar na mesma
pagina que “o pai em sua fun¢do mitica, ¢ aquele que provoca reverencia, terror € amor ao
mesmo tempo, o pai ¢ aquele que sufoca, castra e que deve entdo ser morto ou, no minimo,
vencido”. Este primeiro lider ¢ a figura mitoldgica do pai assassinado e incorporado (como na

horda primeva em Totem e Tabu), apés ha o aparecimento de um substituto paterno, um

30" Parte deste trajeto pode ser visto como avango em relagdo ao estabelecido em MARON, W. M. A fun¢io do
lider e das coletividades face ao desamparo. — p.193-218 In: MOHR, A. M., VIEIRA, M. F. (org.) Filosofia,
Religiao e Psicanalise. Curitiba: Prismas, 2017
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hipnotizador pelo uso das palavras (como visto na Psicologia de Grupo) ou no surgimento da
figura de um estrangeiro que venha a ocupar a posi¢ao do politico (como descrito em Moisés e
0 Monoteismo). O trajeto sobre os fendmenos de lideranca e os contextos sociais descritos por
Freud em suas obras nos apresentam uma estrutura narrativa que propicia uma sempre atual
reflexd@o, pois deixa em voga uma estrutura coletiva e identificatoria capaz de auxiliar-nos em

analises sociais em diferentes épocas e culturas.

Para esse fim, devemos retornar por um momento ao mito cientifico do pai da horda
primeva. Ele foi posteriormente exaltado como criador do mundo, e com justiga,
porque produzira todos os filhos que compuseram o primeiro grupo. Era o ideal de
cada um deles, a0 mesmo tempo temido e honrado, o que conduziu mais tarde a ideia
do tabu. Esses numerosos individuos acabaram por se agrupar, mataram-no e
despedagaram-no. Ninguém do grupo de vitoriosos podia tomar o seu lugar, ou, se
algum o fez, retomaram-se os combates, at¢ compreenderem que deviam todos
renunciar a heranga do pai. Formaram entdo a comunidade totémica de irmdos, todos
com direitos iguais ¢ unidos pelas proibigdes totémicas que se destinavam a preservar
¢ a expiar a lembranga do assassinato. No entanto, a insatisfagdo com o que fora
conseguido ainda permanecia e tornou-se fonte de novos desfechos. As pessoas que
estavam unidas nesse grupo de irmaos gradualmente chegaram a uma revivescéncia
do antigo estado de coisas, em novo nivel. O macho tornou-se mais uma vez o chefe
de uma familia e destruiu as prerrogativas da ginecocracia que se estabelecera durante
o periodo em que ndo havia pai. Em compensagdo, ele, nessa ocasido, pode ter
reconhecido as divindades maternas, cujos sacerdotes eram castrados para a protegao
da mae, segundo o exemplo que fora fornecido pelo pai da horda primeva. Contudo,
a nova familia era apenas uma sombra da antiga; havia um grande niimero de pais e
cada um deles era limitado pelos direitos dos outros. (FREUD, 2006d, p.146).

Com esta analise sobre o lider em Freud (2006d) e seus articuladores, trabalharemos
com a possibilidade de dois modelos de lideres emergirem, um como o Pai da horda, temido,
assassinado e devorado como forma de identificagdo e incorporacdo, e aquele que assume o
papel deste primeiro ap0ds seu assassinato, colhe os louros pelo crédito deste ato e tornando-se,
pela visdo dos irmaos, o personagem principal deste novo mito do her6i. O antigo lider
autoritario e temido da lugar a um lider sedutor pelo uso da palavra — quase como um poder
magico- que o faz ser seguido pelos irmaos.

Assim percebemos que o trajeto proposto por Freud, ¢ projeto da replicacdo da posicao
do lider nas estruturas sociais — em paralelo & psique humana- como uma resposta ao
desamparo, pois o lider, como um substituto paterno, se apresenta como um novo detentor de
sentido, que consola a relagdo do humano com o desamparo e possibilita seu enfrentamento.

Desde Freud, podemos pensar que a constituicdo e o embrido da sociedade repousam
sobre um crime cometido em comum, assim como podemos pensar a manuten¢do de uma
sociedade a partir das renuncias pulsionais (ou instintuais). Por que a civilizacdo e o seu projeto
(conceito) sdo permeados por constante mal-estar que buscam, como defesa, a instituicdo de

vinculos de amor e de 6dio.
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Das possiveis fontes de tal mal-estar dar-se-do pela continua e exaustiva tarefa
civilizatoria da repressdo do que seria algo como uma "natureza humana" em detrimento, a
instituicdo da cultura. Freud institui uma teoria da repressdo como base de um processo
civilizatério. Tal mal-estar se mostra atenuado com o que Freud chamaria de sentimento
ocednico, uma resposta alienatoria face ao desamparo. Assim podemos conceber — esta
afirmagao sera retomada nos proximos capitulos- o desamparo como um afeto social central na
obra de Freud, e o que estrutura a relagdes e identificagdes coletivas assim como as renincias
pulsionais. Assim podemos perceber que no embrido e na dinadmica social residem tentativas de
respostas das pelo humano ja desamparado. Ao renunciar as singularidades para ser aceito em
um grupo, de certa forma, impde-se uma norma para normalidade, de ser mais um, o
coadjuvante. Ao decidir e aceitar ser representado por um lider ou por um grupo, o sujeito como
um agente individual e protagonista ¢, de certa forma, aniquilado. Importante salientar dois
principais pontos: uma identificagdo coletiva em torno da instituicdo de um "no6s" contra "eles"
e um discurso onipotente infantil legitimada pelo proprio discurso provedor paterno de nao
emancipa¢do que os mantém presos em uma unica possibilidade de producdo de sentido. O
monopolio de sentido tem pretensdes totalitaristas e se encontram substancializados no pai e
seus substitutos, as palavras e os atos.

O lider, como tal seria esse personagem provedor de amparo, ele ¢ colocado no lugar do
ideal do eu e assim assume um papel de norteador, guia, aquele que se acredita levar (melhor
do que nés mesmos) para um caminho de satisfagio, prazer e felicidade. E dotado de intensa
paixao e o detentor de todo um investimento libidinal que o faz ser amado ou odiado em grandes

proporgdes por uma coletividade face a um afeto primordial que ¢ o desamparo.

Porque essa situag@o ndo ¢ nova. Possui um prototipo infantil, de que, na realidade, ¢
somente a continuagdo. J4 uma vez antes, nos encontramos em semelhante estado de
desamparo: como criangas de tenra idade, em relagdo a nossos pais. Tinhamos razoes
para temé-los, especialmente nosso pai; contudo, estdvamos certos de sua prote¢ao
contra os perigos que conheciamos (FREUD, 2006e, p.26).

O lider, como um substituto paterno em Freud, ¢ aquele que detém a totalidade de
sentido remetendo-se a uma figura ou lugar de um nao-castrado, aquele capaz de tamponar ou
transpor uma relagdo de desamparo. Na obra O futuro de uma ilusdo, Freud (2006e, p.17) nos
apresenta uma visdo moralista sobre as massas e foca na figura do lider como um personagem
capaz de induzir a massa a uma renuncia pulsional (fator civilizatoério) de uma forma
satisfatoria. “Tudo ocorrerd bem se esses lideres forem pessoas com uma compreensao interna
(insight) superior das necessidades da vida” e que conseguiram, com primazia, dominar os

desejos. Como cita Freud:
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Acredito antes que, quando o homem personifica as forgas da natureza, estd mais uma
vez seguindo um modelo infantil. Ele aprendeu, das pessoas de seu primeiro ambiente,
que a maneira de as influenciar ¢ estabelecer um relacionamento com elas; assim, mais
tarde, tendo o mesmo fim em vista, trata tudo o mais com que se depara da mesma
maneira por que tratou aquelas pessoas. Assim, ndo contradigo sua observagdo
descritiva; ¢, de fato, natural ao homem personificar tudo o que deseja compreender,
a fim de, posteriormente, controla-lo (a dominagdo psiquica como preparagao para a
dominagdo fisica), mas fornego, além disso, um motivo e uma génese para essa
peculiaridade do pensar humano (FREUD, 2006e, p.31).

Estaria ai um modelo ontogenético’! pelo qual os lideres tornam-se modelos e
influenciam pela superior capacidade que demonstram frente ao desamparo ou para com as
forcas da natureza. O lider ampara, suporta, consola, mas ao mesmo tempo infantiliza e coloca
em uma posicao de assujeitado. Assim Freud (2006e, p.32) se atenta a relagdo entre o complexo
paterno, o desamparo e a necessidade de prote¢cdo do homem. O lider em Freud, torna-se a via
que se escoa o sentido produzido em reag@o ao desemparo conduzindo seus liderados via atos
ou palavras pelo caminho absoluto de suas proprias convicgdes. A necessidade de um lider que
governe nossas vidas, sendo o detentor de um monopélio de sentido, € caracteristica tipica de
sociedades primitivas e/ou infantilizadas. E o que ocorre em “Moisés ¢ 0 Monoteismo (1937)
onde Freud descreve um estudo historico e psicologico sobre o personagem que se tornaria o
libertador, legislador e educador do povo judeu. Personagem esse que — assim como um Pai da
horda — foi assassinado por seus seguidores. Descrito por Freud (2006f, p. 60) como tirano,
impositivo e impetuoso na qual sua legitimagao seria improvavel pois, como hipdtese, Moisés
seria um aristocrata egipcio e ndo um judeu (2006f, p.38).

Freud utiliza a figura de Moisés, justamente um lider politico e religioso, como uma
tentativa de preencher o lugar do Pai no consolo de um desamparo. O modelo de lideranca
proposto por Freud com o homem Moisés ¢ justamente um modelo teologico-politico de
amparo ¢ entrega de sentido. Este processo de amparo e entrega de sentido se legitima ao
darmos luz a contextualizagdo da histéria dos judeus em seu éxodo. Um povo escravizado e
caraterizado justamente por um nao-lugar, por ser constituido em um caminho e ndo em um
chdo. A perda do lar — tradugdo literal de Unheimlichkeit — € propriamente a expressao de um

afeto, o estranhamento.

Esse lugar unheimlich, no entanto, ¢ a entrada para o antigo Heim[lar] de todos os
seres humanos, para o lugar onde cada um de nds viveu certa vez, no principio. Ha
um gracejo que diz ‘O amor ¢ a saudade de casa’; e sempre que um homem sonha
com um lugar ou um pais e diz para si mesmo, enquanto ainda esta sonhando: ‘este
lugar ¢é-me familiar, estive aqui antes’, podemos interpretar o lugar como sendo os
genitais da sua mae ou o seu corpo. Nesse caso, também, o unheimlich é o que uma
vez foiheimisch, familiar; o prefixo ‘un‘ [‘in-"] € o sinal da repressdo. (FREUD, 1996,
p. 262)

31 Derivado do estudo da biologia que tem como origem e desenvolvimento de um organismo desde o embrifo.
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O estranhamento ¢ o afeto desencadeado face ao que ndo ¢ conhecido, ou ao que nao ¢
familiar, mas que esconde um paradoxo em relagdo ao que ¢ familiar. Freud escreve “O
Estranho” (1996) - "Das Unheimliche" — em 1919 para tratar de algo que ¢ “secretamente
familiar”. Para Freud (1996) A palavra alemd ‘unheimlich’ € obviamente o oposto de
‘heimlich’ [*doméstica’], ‘heimisch’ [‘nativo’] — o oposto do que ¢ familiar; e somos tentados
a concluir que aquilo que ¢ ‘estranho’ ¢ assustador precisamente porque ndo ¢ conhecido e
familiar. Naturalmente, contudo, nem tudo o que € novo e ndo familiar ¢ assustador; a relagdo
ndo pode ser invertida. S6 podemos dizer que aquilo que é novo pode tornar-se facilmente
assustador e estranho; algumas novidades sdo assustadoras, mas de modo algum todas elas.
Algo tem de ser acrescentado ao que ¢ novo e nao familiar, para torna-lo estranho.

O estranho em Freud ndo seria algo de novo ou alheio, mas sim logo aquilo que me ¢
familiar e ha muito foi estabelecido como experiéncia — boa ou ruim — que fora vivenciada,
porém se manteve velada, escondida através do processo da repressdo?2. “Entre os exemplos de
coisas assustadoras, deve haver uma categoria em que o elemento que amedronta pode mostrar-
se ser algo reprimido que retorna”."[..] pois esse estranho ndo ¢ nada novo ou alheio, porém
algo que ¢ familiar e ha muito estabelecido na mente, e que somente se alienou desta através do
processo da repressdo. Essa referéncia ao fator da repressdo permite nos, ademais, compreender
a defini¢do de Schelling* do estranho como algo que deveria ter permanecido oculto, mas veio
a luz" (Freud, 1996, p. 262). O estranhamento pode ser visto como um retorno ao que foi
reprimido ou recalcado no Eu e que ndo conseguiu sustentagdo o suficiente para manté-lo
recalcado, como descreve Freud (2006g, p.242), “as repressdes comportam-se como represas

contra a pressao da agua”.

Pode ser verdade que o estranho [unheimlich] seja algo que ¢ secretamente familiar
[heimlich-heimisch], que foi submetido a repressao e depois voltou, e que tudo aquilo

32 Em algumas das citagdes deste trabalho, aparecera o termo “repressdo” devido a traducdo para portugués
publicada pela Imago, porém Freud utiliza a palavra Verdrdingung (em alemao), que traduzimos por recalque.
Portanto manteremos a utilizagdo de ambos os termos em trecho diferentes no decorrer do trabalho. Para Perez
(2012, p. 47), desde Freud, os destinos ou as vicissitudes da pulsdo podem ser compreendidos e listados de
quatro maneiras: uma transformagao no contrario, um retorno a propria pessoa, repressao ou sublimagdo. Mas
do que se caracterizam as relagdes de repressdo em seus principais conceitos? A repressao ¢ um mecanismo de
defesa que se apresenta apos a separacio entre Consciente e Inconsciente. E um processo de duas fases. 1) O
representante psiquico da pulsdo ou ideia se encontra com a recusa de ser assumido pelo Consciente. O
Consciente rejeita a passagem desde o Inconsciente do impulso junto com seu representante. 2) Aparecem 0s
derivados psiquicos do representante reprimido, ou seja, os sintomas. E como se o representante pulsional s6
pudesse passar em forma de sintoma. Esses derivados inconscientes ou sintomas podem ter livre acesso a
consciéncia quando estdo suficientemente separados do conteudo reprimido (PEREZ, 2012, p. 50).

Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, filésofo alemao que estabelece uma troca de correspondéncias com
Freud e torna-se influencia para o conceito de unheimlichkeit. Foi um dos principais representantes do
idealismo alemao.

33
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que ¢ estranho satisfaz essa condi¢do. A escolha do material, com essa base, porém,
nao nos permite resolver o problema do estranho. Porque a nossa proposta ¢
claramente ndo conversivel. Nem tudo o que preenche essa condigdo — nem tudo o
que evoca desejos reprimidos e modos superados de pensamento, que pertencem a
pré-historia do individuo e da raga — € por causa disso estranho (FREUD, 1996, p.
262).

Nada nos ¢ tao intimo quanto esse estranho que nos habita. Estranho este que buscamos
expulsar. O intimo € o nosso estranho e o estranho, de certa forma, ¢ o nosso intimo (MARON,
2016, p.123). O estranhamento ¢ sintoma. A familiaridade do que nos ¢ estranho e o
estranhamento do que nos é familiar é causa e produtor de angustia**. No texto “Das
Unheimliche”, Freud aborda o estranhamento e a infamiliaridade que aponta para a angtstia de
um recalque de algo que, em algum momento nos foi familiar, e que retorna nesta aversao ao
outro que se coloca como um espelho embacgado e opaco. O infamiliar estd na génese de nossos
preconceitos e de nosso olhar sobre a alteridade. Onde o estranho e o intimo, o interior € o
exterior se confundem. Escreve Freud (2019, p. 47-49) que: "Em suma, familiar (heimlich) ¢
uma palavra cujo significado se desenvolveu segundo uma ambivaléncia, até se fundir, enfim,
com seu oposto, o infamiliar (Unheimlich). Infamiliar é, de certa forma, um tipo de familiar.
Juntemos esse resultado ainda nao esclarecido com justeza com a defini¢do de infamiliar trazida
por Schelling. A investiga¢do de casos especificos do infamiliar tornard compreensivel essa
alusdo". Neste caso a particula Un ndo denota apenas o privativo, sendo algo do recalcado. Uma
marca de recalcamento que mostra que o infamiliar, em algum momento, foi algo de familiar
que busca, pelo sintoma, um retorno.

No exemplo no homem Moisés, a angustia que tenta ser tamponada a partir da
instituicdo representativa de uma figura que nos remeta a uma posi¢do de ndo-castrado,
caracteristica do Pai da Horda que nas estruturas sociais monoteistas buscaria retorno. “Moisés
e o monoteismo (1937 — 2006f)” ¢ o texto em que Freud, ja no final de sua vida, dedica a
responder — a partir de analogias entre 0 monoteismo e as neuroses obsessivas — as questdes e
problematicas sociais e clinicas que permeiam as questdes sobre o desamparo, o estranhamento

e o retorno do reprimido.

Todos os fendmenos da formagao de sintomas podem ser justamente descritos como
o ‘retorno do reprimido’. Sua caracteristica distintiva, contudo, ¢ a deformacdo, de
grandes consequéncias, a qual o material que retorna foi submetido, quando
comparado com o original. Pensar-se-a talvez que esse tltimo grupo de fatos nos levou
para muito longe da semelhanga com a tradigdo, mas ndo devemos lamentar se nos
trouxe para mais perto dos problemas da rentncia ao instinto (FREUD, 2006f, p.141).

3% Ligaremos, nos proximos capitulos, o conceito de anglstia a partir da psicanalise ao que, a partir da
antropologia filosofica de Hans Blumenberg, chamaremos de “Absolutismo da realidade”.
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O politico ¢ o sintoma de um povo frente a um trauma primordial que retorna e
emergéncia uma nova producdo de sentido face ao desamparo causador de uma angustia.
Moisés foi o personagem que Freud, em 1939 aplica o conceito de secularizagdo de uma
estrutura coletiva que visa a repeti¢do de figuras que se tornariam substitutos paternos assim
como suas proprias quedas, declinios ou assassinatos. A repeti¢do da horda e de tentativas de
instituir substitutos paternos torna-se latente em Freud desde o texto “A psicologia das Massas”
(1921) até o texto Sobre Moisés onde Freud (2006f, p.102-103) salienta que “o destino trouxera
o grande feito e o malfeito dos dias primevos, a morte do pai, para mais perto do povo judeu,
fazendo-o repeti-lo na pessoa de Moisés, uma destacada figura paterna”, assim Moisés ¢ a
historia do sintoma de um povo que os mostra uma inquietante estranheza familiar. Neste ponto
o lider, como substituto paterno, se apresenta como o personagem que tampona o vazio da
angustia causada pelo desamparo, sendo uma substancia detentora de um monopolio do sentido.
Assim o lider, desde Freud, ¢ uma resposta substancialista ao desamparo que pressupde uma
relacdo com a verdade e o sentido que se apresenta como um enfrentamento em forma de
politica. Esta forma de enfrentamento — mais substancialista — serd contraposto a partir do
trabalho de aproximacao entre a Antropologia filosofica de Ernst Cassirer e Hans Blumenberg
e a psicanalise de Jacques Lacan.

O monopdlio de sentido seria o estabelecimento da resposta a partir de uma metafisica
substancialista ao desamparo que mina o potencial emancipatorio do individuo, ele institui que
averdade, a justifica¢@o e o sentido devam vir de um tinico fundamento, absoluto como univoco
onde o que ¢ tido como novos sentidos ¢ visto como ameacga e diferenca a ser negada ou
aniquilada. Em contrapartida, o investimento na produgdo simbolica (como poderemos ver a
partir do trabalho de Jacques Lacan e de Ernst Cassirer) possibilitaria uma plural producgdo de
sentido que nos propiciaria pensar em uma forma maior de acolhimento das diferencas por uma
saida sublimatoria. Esta possibilidade da pluralidade se constréi a partir de uma critica ao
substancialismo metafisico que pressupunha uma verdade univoca, um sentido absoluto como
forma de responder a questdo do desamparo. Esta critica ¢ constituia a partir do trabalho de
Immanuel Kant (a partir da sua leitura sobre a revolucdo de Copérnico) que auxilia da
constru¢ao de um novo paradigma da modernidade também pensada a partir de René Descartes.

Freud se apropria da questdo copernicana e sua influéncia sobre a ciéncia moderna em
seu texto datado de 1917, denominado “Uma dificuldade no caminho da psicandlise” onde
discorre sobre os trés grandes golpes no egocentrismo humano no decorrer da historia em sua
opinido. Para Freud, a humanidade sofreu trés duros golpes (cosmoldgico, bioldgico e o

psicoldgico) em seu narcisismo, ou seja, onde Freud (2010, p. 182) descreve como “condi¢ao



45

em que o Eu retém a libido” e onde o individuo, em seu desenvolvimento progrediria deste
narcisismo para o amor objetal e assim estabelecera um paralelo entre o desenvolvimento
psiquico na infancia e a constru¢do da ciéncia na modernidade. Segundo Freud os golpes
proferidos ao amor-préprio da humanidade foram estabelecidos por parta da pesquisa cientifica.
O primeiro, proferido contra a ideia até entdo vigente em que a terra, imével e estatica, seria o
centro do universo e que os astros € planetas moviam-se ao redor de sua oOrbita. Assim a terra
ocuparia um lugar de destaque e dominante no universo, como o humano se sentida o dono e

em controle dela, mas, segundo Freud:

O aniquilamento dessa ilusao narcisica esta relacionado, para nos, ao nome ¢ a obra
de Nicolau Copérnico, no século XVI. Muito antes dele, os pitagéricos haviam
questionado a posigdo privilegiada da Terra, e Aristarco de Samos havia declarado,
no século III a.C., que a Terra era bem menor que o Sol e se movimentava em torno
deste. A grande descoberta de Copérnico foi feita antes dele, portanto. Quando ela
teve reconhecimento geral, porém, o amor-proprio humano experimentou sua
primeira afronta, aquela cosmoldgica (FREUD, 2010, p. 183).

Entretanto o segundo grande golpe ao narcisismo humano foi o de natureza bioldgica.
Segundo Freud (2010, 183-184) o homem em seu desenvolvimento cultural se reconheceu
como um ser superior, divino, criando assim um vao entre o humano e a natureza animal e o
colocando como um senhor do reino animal. Neste ponto, as pesquisas de Charles Darwin
“colocaram fim a essa presun¢do do ser humano. O homem nao ¢ algo diferente nem melhor
que os animais; ¢ ele proprio de origem animal” e, como tal, submetido também as leis e a
mesma natureza hostil. J4 o terceiro grande golpe seria o de natureza psicoldgica e, segundo
Freud (2010, p.184) “a mais sentida” de todas por pressupor que o humano, mesmo que
“humilhado externamente, sentia-se soberano em sua propria psique. Uma percepcao € uma
sensagdo de controle que o homem havia adquirido em relagdo a sua propria vida mental
estabelecendo a consciéncia como o centro da psique e, consequentemente, da existéncia.

O trabalho da psicandlise foi evidenciar as relagdes de antagonismo entre as atividades
internas e externas, a forg¢a das pulsdes indomadas, resisténcias, investimentos libidinais e as
repressdes que este humano sofria em sua vida na civilizagdo e que construia representagdes
que se tornariam sintomas e outras formas de linguagem que poderiamos denominar como
inconsciente. Estas instancias e forcas influenciavam e conduziam este humano em sua vida
para onde sua consciéncia ndo controlava. O inconsciente, como uma instancia, conduzira e

controlava parte da existéncia humana conforma cita Freud:

Isso a psicanalise quis ensinar ao Eu. Mas esses dois esclarecimentos, de que a vida
instintual da sexualidade ndo pode ser inteiramente domada em nds, ¢ de que os
processos mentais sdo inconscientes em si e apenas acessiveis e sub- metidos ao Eu
através de uma percepgdo incompleta e suspeita, equivalem a afirmagao de que o Eu
ndo ¢ senhor em sua propria casa. Juntos eles representam a terceira afronta ao amor-
proprio humano, que eu chamaria de psicologica (FREUD, 2010, p. 186).
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Tanto os golpes cosmologico, bioldgico e o psicoldgico tornaram emergentes ao
humano moderno sua relagdo e posi¢do limitada, precdria e impotente face a uma natureza
hostil, onde sua existéncia ndo € o centro do cosmos e onde este mesmo cosmos se apresenta
como arbitrario e impiedoso a existéncia humana. O cosmos moderno coloca a subjetividade
humana em contato novamente com seu desamparo estrutural. Sigmund Freud ¢ um sujeito da
modernidade assim como sua teoria e pratica sdo produtos desta mesma modernidade que
consiste no inicio de uma transi¢do para uma nova subjetividade, uma nova forma de pensar do
humano que se estabelece como um paradigma. Este paradigma se mostra como um fator de
legitimidade na qual se estabelecem tanto a psicanalise quanto a antropologia filoséfica de
Cassirer e Blumenberg e sua pedra angular parte da revolug¢ao de Copérnico. Franz Josef Wetz,
que escreve a obra “Hans Blumenberg: La modernidad y sus metdforas”, obra crucial para
compreender o trabalho de Blumenberg, comenta que no “marco da auto compreensao da Idade
moderna parte-se de que Copérnico consumou a ruptura com a tradi¢do: com um corajoso ato
de desprendimento e distanciamento (estranhamento ou infamiliaridade) da idade média
metafisica, com ele se iniciou a era da ciéncia por ter retirado a terra do centro do universo e o
colocado no sol”. Neste ponto evidencia, assim como Freud, um duro golpe no egocentrismo
humano quando nos lembra que “também foi removido topograficamente o homem do centro
do universo. A partir de entdo ndo haveria outro remédio sendo aceitar e suportar que ja nao
estava no centro de tudo. Mas ndo s6 isso: o homem da Idade Moderna cré haver aprendido
mediante Copérnico algo sobre si mesmo e sobre sua posi¢cdo no universo” (WETZ, 1996, p.64).
Esta nova posi¢do do humano no universo se mostra como produto de uma ascensdo do
pensamento cientifico tanto investido na modernidade. A partir da leitura de Wetz (1996, p.
58), “Blumenberg nos apresenta uma explica¢do da moderna ciéncia natural (...) como um meio
para domesticar e distanciar a natureza cruel, indomavel e prepotente, mas também como uma
forca que, a sua vez, coloca em descoberto todas estas caracteristicas: a moderna ciéncia natural
nos havia roubado a ilusdo de que a nds corresponde um lugar privilegiado e central dentro do
conjunto da realidade do universo, e de que a propria realidade ¢ composta de um conjunto de
relacdes compreensiveis e orientado em valores, no que se representam nossos interesses de
sobrevivéncia e de sentido”. A ciéncia natural, portanto, consolida um novo lugar do humano
no cosmos, estabelece uma nova relagdo com a natureza e a produgdo de sentido que colocou
em davida o egocentrismo humano assim como a ideia infantil de estarmos unidos ao cosmos
em um “sentimento oceanico”. Este ¢ o ponto crucial da Legitimidade da modernidade: a

destituicdo de uma metafisica substancialista, detentora da verdade e do sentido absoluto para
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existéncia, investindo assim em uma autoafirmac¢do do humano a partir da ciéncia natural
moderna. Importante salientar, como fator de aproximagdo, que Freud coloca a propria
psicanalise dentro da categoria de uma ciéncia da natureza (Naturwissenschaften). Para Freud,
a psicandlise ¢ uma das ciéncias da natureza, afirmando esta premissa em seus textos ultimos
de forma clara quando ressalta que “a psicologia ¢ também uma ciéncia natural. O que mais ela
poderia ser? ” (FREUD, 2001 [1940], p. 284). Assim tanto Freud, quanto Blumenberg
debrucaram e se ocuparam em trabalhar com a exposicdo das consequéncias cientificas,
religiosas e politicas de tais eventos. Para esta aproximacao, a legitimidade da modernidade,

torna-se fator preponderante para o estabelecimento de um novo olhar ao humano. Para Wetz:

Em legitimidade dos tempos modernos, Blumenberg havia colocado a ciéncia natural
moderna no ponto de visdo como, sobre tudo, uma instincia com cuja ajuda podemos
manter a distdncia e sob controle a natureza cruel, indomavel e prepotente. Ela
(ciéncia natural moderna) torna governavel a natureza que nos rodeia e oferece a nossa
existéncia ameagada de impoténcia e inseguranga uma certa seguranga ¢, em alguns
casos singulares, até uma plena satisfagdo. Por este motivo, a moderna ciéncia natural
forma parte dos meios de autoafirmacdo humana contra a natureza hostil e
subjugadora (WETZ, 1996, p. 58).

Em Blumenberg o humano ndo ¢ dono de sua propria existéncia e ndo acredita ter
condicdes e ferramentas para existir. Assim, o "absolutismo da realidade" ¢ uma ameaca
fundamental, implicita em nossa natureza bioldgica e sua relacio com o ambiente natural, a
nossa capacidade de sobrevivéncia. O absolutismo da realidade, como instancia que emergéncia
nossa impoténcia sobre nossa propria existéncia, sobre a for¢a esmagadora da natureza e sobre
a inadaptagcdo a um Kosmos, um lar hostil e que ¢ perdido (Unheimlichkeit), evoca neste ser
humano uma perplexidade face a este desamparado (Hilflosigkeit) e a angUstia (4ngst).

Portanto recorreremos a uma leitura histérica da modernidade, suas principais
caracteristicas e autores que influenciaram o pensamento moderno, com a finalidade de
entender a subjetividade da modernidade e recorrer a histéria para mapear a relagdo da
metafisica com o desamparo e as novas formas de respostas ao mesmo. Neste trajeto, traremos
a linguagem, suas formas simbolicas como o mito, a metafora e a retdrica como instrumentos
que possibilitam a obtencdo de novas respostas ao desamparo no campo politico e social.
Buscaremos demonstrar também que esta aproximacdo se dara a partir de uma constru¢ao
historica, da constituicdo de ambas disciplinas que partem de um nucleo comum e se

desenvolvem paralelamente e assintoticamente.



48

4.3 A LEGITIMACAO (E O SENTIDO) DA MODERNIDADE

Neste ponto de nosso trabalho, apresentaremos a modernidade como um periodo
especifico da historia que institui no ocidente novas questdes sobre subjetividades, politica e
sociedade. A partir da modernidade tornam-se possiveis novas formas de pensar sobre o
humano e suas relagdes. Assim, se faz necessario avangar sobre conceitos que nos auxiliem na
aproximacdo entre duas construgdes tedricas definidas a partir das influencias recebidas da
modernidade: Antropologia filoséfica e a psicandlise. Nesta aproximacgao, buscaremos alcangar
alguns conceitos que nos permitam estabelecer tal aproximac¢do. Trabalharemos, a partir a
revolucdo de Copérnico, o conceito de funcdo, a articulagdo entre o desamparo e o conceito de
absolutismo da realidade, que promoveria o inicio da aproximagdo entre a psicanalise e a
antropologia filosofica. Posteriormente estabeleceremos estratégias do campo simbolico, como
0 mito, metafora e retorica como instrumentos de producdo de sentido comum a funcio de
linguagem. Traremos a tona a questdo da significagao e o simbolico como produ¢do em relagao
a caracteristica primordial da modernidade representada aqui inicialmente pelo “cogito” que
ratifica a racionalidade de maneira singular por René Descartes. O paradigma moderno
estabelece o humano como aquele que questiona, duvida de sua propria existéncia e das
condicdes proprias para o existir.

Mas o que sou eu, portanto? Uma coisa que pensa. Que é uma coisa que pensa? E uma
coisa que duvida, que concebe, que afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que
imagina também e que sente. [...] Havera algo em tudo isso que ndo seja tdo verdadeiro
quanto € certo que sou e que existo, mesmo se dormisse sempre ¢ ainda quando aquele
que me deu a existéncia se servisse de todas as suas forcas para enganar-me? [...] Pois
¢ por si tdo evidente que sou eu quem duvida, que entende e quem deseja que nao €
necessario nada acrescentar aqui para explica-lo (DESCARTES, 1991. p. 177).

O humano na modernidade ¢ aquele que se identifica no questionamento em seu proprio
pelo ser, ¢ aquele que se pergunta quem ele realmente ¢. O paradigma iluminista, o advento da
ciéncia moderna e a questdo do humano levam consigo a constitui¢do de disciplinas que
investigariam o ser em paralelo a filosofia, cito a sociologia, antropologia e a psicologia, assim

. lemica di 5o d entificidade’s
como propriamente (mesmo com a vasta e polémica discussdo de sua cientificidade’) a
psicanalise. Como nos diz Lacan (2008c, p. 32) a psicanalise, influenciada pelo paradigma

moderno, se debruga sobre um “sujeito da certeza ja dividido” e reforga:

Face a sua certeza, ha o sujeito, de quem lhes disse ha pouco que esta ai esperando
desde Descartes. Ouso enunciar, como uma verdade, que o campo freudiano ndo seria

35 Sugerimos aqui a leitura do artigo “A psicandlise como experiéncia ética e o problema da cientificidade” do

prof. Dr. Daniel Omar Perez publicado pela Revista Mal-Estar e Subjetividade, Vol. IX, Numero 4, p. 1203-
1232 de dezembro de 20009.
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possivel sendo certo tempo depois da emergéncia do sujeito cartesiano, por isso que a
ciéncia moderna s6 comega depois que Descartes deu seu passo inicial (LACAN,
2008c, p. 53).

A psicanalise s6 seria possivel a partir de uma subjetividade moderna deste sujeito

36 obra de

dividido que fora proposto inicialmente por Descartes em seu “Discurso do Método
1637 que institui o “Cogito ergo sum” com caracteristica de uma subjetividade moderna e,
como diz o proprio Descartes (2009, p. 59), “o primeiro principio da filosofia que buscava”. Na
obra “A legitimidade dos tempos modernos” de Hans Blumenberg, o autor vai considerar
fundamentalmente a filosofia cartesiana, e particularmente a divida radical, ndo como o marco
de nascimento da modernidade, mas como um sintoma de uma crise cujo desfecho ira constituir
os tempos modernos a partir da hipertrofia arbitraria de Deus®’. Assim Descartes seria
compreendido por Blumenberg como um “personagem que responde a uma crise que faz entrar
0 cosmos na era da contingéncia absoluta, torna-se claro que a experiéncia da duvida radical ¢
efetivamente um exercicio filoséfico cujo fim é o proprio homem”. Esta nova forma de
subjetividade proporcionaria ao humano moderno uma experiéncia que traz a tona novamente
a relacdo estrutural do homem com o desamparo. Nesta subjetividade moderna o universo se
apresenta como um lar hostil e arbitrario, imponente e indiferente & humanidade. Assim, como
abordaremos posteriormente, Hans Blumenberg estabelecera o conceito do absolutismo da
realidade (que ligaremos a questdo do desamparo), como propriamente uma forma de
contingéncia absoluta, que poderia convocar este humano a producdo de sentido. Nesta
producdo narrativa, produtora de uma verdade, este humano reponde a perplexidade e ao
estranhamento a partir de componentes simbolicos da linguagem (o mito, a retérica e a
metafora). A auséncia de uma certeza absoluta, abre espago para a significac¢@o e assim faz parte

do campo da produg¢do de sentido. Segundo Feron:

A esta incerteza, insuportavel para o homem, responde a possibilidade de ancorar
definitivamente a sua existéncia numa experiéncia de certeza que sé esta certa porque
¢ finita. E porque a negacio radical, que ¢ a duvida, surge sobre um fundo de
contingéncia, que ela € a prova que a acusagdo de auto institui¢cdo da razdo ¢ falsa. A
partir daqui Descartes torna-se efetivamente no “her6i” de que Hegel nos fala, mas
ndo pelas razdes habitualmente evocadas. Ele ¢ o her6i fundador da modernidade, pois
foi ele que legou a estes tempos novos (Neuzeit) a possibilidade de cumprir este
programa que ¢ fundamentalmente antropologico tal como o enunciava no Discurso

36 Ou “Discurso sobre o método para bem conduzir a razdo na busca da verdade dentro da ciéncia”.

37 “No interior desta experiéncia que a razdo faz consigo mesma, o genius malignus aparece cOmo um exagero

livremente escolhido das exigéncias nas quais o pensamento deve encontrar em Si mesmo O seu NOVo
fundamento.” O que ¢ justo, também sob esta formulagdo, pois o Deus nominalista ndao ¢ o genius malignus,
ele ¢ “apenas” o Deus que nao da ao homem a certeza de nao ser” (BLUMENBERG, 1996, p. 208). Esta leitura
nos aparece também no trabalho de Olivier Feron (2011, p. 92) denominada “O intervalo de Contingéncia:
Hans Blumenberg e outro modernos” publicado pela Editora da Universidade de Lisboa.
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do método: a conquista da certeza de si como auto conservagao a fim de “avangar com
seguranga nesta vida”*® (FERON, 2011, p.96).

Neste ponto a incerteza ja nos apareceria dentro de uma categoria de hesitacdo frente a
um absolutismo ameagador do cosmos. Segundo expde Feron (2011, p.96), em uma nota
rodapé, “este absolutismo ameagador do cosmo moderno ¢ o motivo do desenvolvimento da
ciéncia e da técnica, entendidas como estratégias de resposta a uma situacdo de desamparo
absoluto. Resulta da inovadora analise que Blumenberg faz do gesto cartesiano, uma grelha de
compreensdo existencial, num sentido evidentemente ndo heideggeriano, mas psicanalitico”.
Cabe ressaltar ao autor que o discurso cartesiano em muito se difere do psicanalitico pois
pressupoe a razao como centro da existéncia psiquica, neste ponto o sujeito cartesiano ndo seria
desamparado. Mas importa-nos no momento ¢ poder pensar uma constituicao da subjetividade
moderna e, neste ponto, foi imprescindivel trazer Descartes ao debate pontualmente.

Assim o que nos importa ¢ investigar a constitui¢do da subjetividade moderna a partir
de um desinvestimento o que podemos estabelecer por uma metafisica substancialista
representada por uma poténcia absoluta. Esta forma, ver-se desamparado por uma poténcia
absoluta divina, o humano busca na linguagem, na técnica e na ciéncia novas formas de
enfrentamentos e consolo ao desamparo. Por tal defende-se uma legitimidade dos tempos
modernos a partir de uma subjetividade que responde de novas formas, por novos sentidos ao
desamparo. Assim convoca, para reforgar tal ideia, o trabalho de Jean-Claude Monod que

pontua:

Esta legitimag@o do progresso técnico-cientifico ndo ¢ nem cristd nem prometeica: ela
ndo visa a salvagdo nem a omnipoténcia humana, ela apresenta-se como contragolpe
necessario a consciéncia da Hilflosigkeit humana [desamparo humano], esta situacao
de aflicdo primdria, para a qual Blumenberg toma a designacdo de Freud e que
poderiamos traduzir como "auséncia de ajuda” (MONOD, 2012, p. 245).

A legitimidade dos tempos modernos ¢ propriamente a legitimidade de um processo que
nega uma metafisica substancialista como paradigma medieval e investe em novas respostas
face ao desamparo e a perplexidade humana como os avancos cientificos. E a legitimidade que
afirma o ser-humano desamparado e o coloca dentro de um status de tragico (retornaremos a
questdo da tragédia no decorrer deste trabalho), sem amparo. Contra isso, provém o discurso

dos antimodernos*’ que se opdem ao gesto cartesiano, e colocam a modernidade como ilegitima

38 R. Descartes, Discours de la méthode in (Euvres philosophique I), Paris, Classiques Garnier, 1997, p. 577.

39 A critica dos antimodernos, como Carl Schmitt e Martin Heidegger, pressupde que a modernidade é um projeto
da ambiciosa arrogancia do humano. Que destituia crenga em Deus para colocar, a si mesmo (sua razao) como
Deus.
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a partir da defesa da secularizacdo de uma metafisica teologica. A identidade moderna seria,
portanto, predominantemente tragica, pois se trataria de uma identidade constituida a partir da
davida, onde uma resposta provinda de uma metafisica substancialista dotada de um monopélio
de sentido ndo seria uma fonte absoluta de consolo a0 humano em desamparo. A subjetividade
da modernidade se estabelece também por importante influéncia de uma critica a metafisica
substancialista provinda da filosofia kantiana, que se torna base para constru¢do conceitual da

psicanalise quanto da antropologia filosofica.

4.4 KANTE A CRITICA A METAFISICA#

A metafisica ¢ a ciéncia do suprassensivel. A metafisica ndo ¢ uma teoria ou abordagem,
¢ uma categoria de pensamento, dentro de um determinado paradigma (vide conceito de
paradigma em Thomas Kuhn) que pressupde o pensar sobre as coisas e explicar as experiéncias
e o mundo fisico, empirico a partir de conceitos fora do mundo empirico e fisico. A filosofia se
debrucou fortemente sobre a metafisica at¢é Immanuel Kant que propds uma revolucdo no
pensar colocando a razdo como foco da experiéncia do conhecimento e da verdade. Os
conceitos metafisicos substancialista seriam os que embasariam filosoficamente os dogmas.

Kant, em seus “Prolegdomenos” (Prol) salienta que:

A metafisica, além dos conceitos proprios da natureza que sempre encontram sua
aplicagdo na experiéncia, ocupa-se ainda de conceitos puros da razdo que jamais sao
dados em nenhuma experiéncia possivel, ou seja, conceitos cuja realidade objetiva (o
fato de que ndo sdo meras fantasias) e assergdes cuja verdade ou falsidade nao podem
ser confirmadas ou descobertas por nenhuma experiéncia; e essa parte da metafisica
¢, além disso, precisamente o que constitui seu fim essencial, para o qual todo restante
¢ apenas um meio, € por isso essa ciéncia necessita para si propria de tal dedugdo... a
questdo que agora se poe diante de nés diz respeito, portanto, ao nicleo e a marca
caracteristica da metafisica, a saber, a ocupacdo da razdo simplesmente consigo
mesma e a familiaridade com objetos que se presume surgir imediatamente do fato de
que ela incuba seus proprios conceitos sem necessitar da intermediagdo da experiéncia
e que sequer pode ser alcangada de algum modo por meio desta (KANT, 2014, p. 107-
108 IV:328).

Podemos pensar por prolegdmenos?*!, estudos iniciais, introdutérios e particular de
alguma ciéncia, um ensaio preparatorio que nos ajudem a alcancar as condi¢des de possibilidade

que determinam a teoria. Assim Kant, ao introduzir a questdo da metafisica, pontua que a

40 A metafisica ou ontologia, desde uma tradigdo aristotélica, € vista como uma “ciéncia que investiga o ser como

ser ¢ as propriedades que lhe sdo inerentes devido a sua propria natureza. Essa ciéncia nao ¢ nenhuma das
ciéncias particulares, pois nenhuma delas se ocupa do ser geralmente como ser” (ARISTOTELES. Metafisica,
textos e notas Edson Bini — Sao Paulo: Edipro, 2012, 1003a25, p. 105).
4l Prolegdmeno ou prolegdémeno (prolegémena plural, prolegomenon - singular) derivado de um participio grego
que significa “as coisas que sdo ditas antes”.
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mesma “incuba seus proprios conceitos sem necessitar da intermedia¢do da experiéncia e que
sequer pode ser alcangada de algum modo por meio desta” (Prol. p. 108 - IV:328).

Immanuel Kant, a partir de sua “Critica da Razdo Pura” (KrV) se debruca sobre o
problema da metafisica como resposta absolutista a questdo da verdade. Assim, o que Kant
busca demonstrar ¢ que ndo a intui¢do, mas a experiéncia seria suficiente para se chegar a um
conhecimento verdadeiro a partir de um realismo empirico. A natureza do verdadeiro
conhecimento deve ser uma sintese a priori, ou seja, através de juizos sintéticos que sao
pensados a priori. Somente a partir desta sintese, ¢ que Kant conseguira resolver o problema de
como as ciéncias sdo possiveis, e, ainda, se a Metafisica poderé ser considerada uma ciéncia.

Neste caminho, um dos nomes atribuidos a metafisica ¢ o da “ontologia” como formula Kant:

A chamada metafisica, em sentido estrito, compode-se da filosofia transcendental e da
fisiologia da razao pura. A primeira considera apenas o entendimento e a propria razao
num sistema de todos os conceitos e principios que se reportam a objetos em geral,
sem admitir objetos que seriam dados (ontologia); a segunda considera a natureza,
isto €, o conjunto dos objetos dados (seja aos sentidos, seja, se, quisermos, a uma outra
espécie de intuicdo) e ¢, portanto fisiologia (embora apenas rationalis) (KANT, KrV,
A 845-B 873).

Assim nos aparece uma contraposicdo entre uma metafisica tradicional (natural e
dogmatica) e a metafisica kantiana (como ciéncia). A metafisica ¢ uma narrativa que opera
como uma resposta ao desamparo frente o assombro, a perplexidade da existéncia, a finitude e
a nossa impoténcia perante as for¢as da natureza e a arbitrariedade das contingencias da vida.
Kant, no prefacio de sua “Critica a Razdo Pura”, nos da noticias desta subjetividade
modernidade: “A razdo humana, num determinado dominio dos seus conhecimentos, possui o
singular destino de se ver atormentada por questdes, que ndo pode evitar, pois lhe sdo impostas
pela sua natureza, mas as quais também nao pode dar resposta por ultrapassarem completamente
as suas possibilidades” (KANT, KrV, A VII). Assim a insercao da problematica do desamparo
no pano de fundo do trabalho de Kant, possibilita a constru¢do de um horizonte de sentido, nao
havendo mais uma garantia da metafisica substancialista. O filésofo entdo nos oferece a

possibilidade de pensar a metafisica sob uma leitura critica e cita:

Na verdade, a metafisica outra coisa ndo é sendo o inventario, sistematicamente
ordenado, de tudo o que possuimos pela razdo pura. Nada nos pode aqui escapar, pois
0 que a razdo extrai inteiramente de si mesma ndo pode estar-lhe oculto; pelo
contrario, ¢ posto a luz pela propria razdo, mal se tenha descoberto o principio comum
de tudo isso. A unidade perfeita desta espécie de conhecimentos, derivados de simples
conceitos puros, sem que nada da experiéncia, nem sequer mesmo uma intui¢ao
particular, propria a conduzir a uma experiéncia determinada, possa exercer sobre ela
qualquer influéncia no sentido de a estender ou de a aumentar, torna esta integridade
incondicionada ndo somente possivel como ainda necessaria (KANT, KrV, A XX).

Dentro de uma proposicao kantiana da razdo faz-se necessario a investigacdo de

afirmacdes e verdades, com a finalidade de problematizar como seria possivel dizer que um
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conceito ¢ valido, assim como quais seriam as condi¢des de possibilidade para um
conhecimento ser valido. A razdo kantiana se constitui a partir de trés momentos, a saber,
dogmatismo, ceticismo e a critica. A “Critica da Razao Pura” (KrV) se desenvolve a partir de
um problema norteador, a saber, como sdo possiveis os juizos sintéticos a priori? Caberia,

portanto, a metafisica dar uma resposta ao problema norteador de Kant.

(...) embora estivesse longe de o determinar com suficiente rigor e de o conceber na
sua universalidade, pois se deteve apenas na proposi¢ao sintética da relacdo do efeito
com suas causas (principium causalitatis), julgou ter demonstrado que tal proposicao
a priori era totalmente impossivel; segundo o seu raciocinio, tudo o que denominamos
metafisica mais ndo seria do que simples ilusao de um pretenso conhecimento racional
daquilo que, de fato, era extraido da experiéncia e adquirira pelo habito a aparéncia
de necessidade; afirmagao esta que destroi toda a filosofia pura e que nunca lhe teria
ocorrido se tivesse tido em mente o nosso problema em toda a generalidade, pois entdo
seria levado a reconhecer que, pelo seu raciocinio, também ndo poderia haver
matematica pura, visto esta conter, certamente, proposigdes sintéticas a priori; o seu
bom-senso, por certo, té-lo-ia preservado dessa afirmagdo. (KANT, KrV, B 20).

A partir deste conceito, pressupde-se que a metafisica substancialista atuaria inserindo
na subjetividade humana uma verdade absoluta e uma entrega de sentido univoco. A narrativa
metafisica substancialista implicaria na negac¢do do desamparo atribuindo a experiéncia vivida
um sentido unico e pensado conscientemente por uma substancia divina absoluta. Tal
consciéncia, criadora de todas as coisas que se torna absoluta e onipotente, ¢ a mesma que
atribui novos conceitos para destino, salvagdo, redencdo, arrependimento, intencionalidade e
inocéncia. Este discurso metafisico torna-se um paradigma e se propaga com grande forga e
seducdo a partir de uma narrativa. A narrativa da metafisica substancialista torna-se sedutora,
mesmo quando imposta pela violéncia, justamente por sua entrega de sentido que mascara o
vazio da existéncia e nega o desamparo. Uma destas respostas, historicamente, ¢ dada pelo que
chamamos de metafisica que Kant, reiteradamente cita em sua “Critica”, testemunhando maior
desprezo e repudio em seu tempo (KANT, KrV, AVIII). Ha de se renunciar a metafisica, ou
qualquer outra forma de ontologia*?, como tnica forma de responder, justificar ou se portar face
as contingéncias®’.

As suas proposi¢oes fundamentais sdo apenas principios da exposi¢ao dos fenomenos
e o orgulhoso nome de ontologia, que se arroga a pretensao de oferecer, em doutrina
sistematica, conhecimentos sintéticos a priori das coisas em si (por ex. o principio da
causalidade) tem de ser substituido pela mais modesta denominagdo de simples
analitica do entendimento puro (KANT, KrV, A 247).

As condi¢des de possibilidade, proposi¢do kantiana, sdo possiveis a partir de uma critica

a metafisica e com a finalidade de auxiliar na resolucdo de problemas filosoficos através de

42 Como ja vimos anteriormente, em Kant, uma das nomenclaturas atribuidas a metafisica ¢ o da “ontologia”.

43 As contingéncias podem ser articuladas ao que chamaremos adiante de “absolutismo da realidade”.
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novos dispositivos conceituais que possibilitam uma mais plural produgdo de sentido. Como
conclusdo de sua “Critica”, Kant nos coloca em contato com a proposi¢ao de que nao haveria
mais lugar para o conhecimento metafisico. Nao ¢ a negacao total da metafisica, ¢ a critica para
uma qualidade de metafisica empregada, seja ela mais ou menos absolutista, mais ou menos
substancialista. Torna-se importante instituir conceitualmente a contraposi¢do entre as

instancias denominadas de substancia e de fungao.

Conceito de funcio e conceito de substancia.

No ano de 1910, Ernst Cassirer escreve a obra “Conceito de substancia e conceito de
funcao” (Substanzbegriff und Funktionsbegriff), um trabalho que postula um avango tedrico
dentro de uma categoria copernicana e, consequentemente de tradi¢do kantiana, que radicaliza
e instaura uma revolugdo conceitual partindo de uma critica & metafisica substancialista
introduzindo, em contrapartida uma estrutura funcional na constitui¢do dos conceitos. Seu
trabalho se desenvolve a partir do antagonismo da premissa entre o conceito de substancia e o
conceito de fung¢do, sendo que o primeiro carregaria semelhangas a uma metafisica antiga que
se constitui a partir de uma lei de elementos encontrados na experiéncia sensivel, que nao ¢
capaz de responder a uma exigéncia de universalidade quando ascendem ao nivel de abstragao.

Estes elementos correspondem ao determinado na metafisica aristotélica como substancia:

A palavra substancia (ovcia) ¢ empregada, se ndo mais do que isso, a0 menos em
quatro casos principais, pois se julga que tanto (1) a esséncia quanto (2) o universal e
(3) o género sdo a substancia do particular, e em quarto lugar (4) o substrato. O
substrato ¢ aquilo do que as demais coisas sdo predicadas, ao passo que ele mesmo
ndo ¢ predicado de qualquer coisa mais. Dai devemos comegar por determinar sua
natureza, pois se considera que o substrato primario de uma coisa ¢, no sentido mais
verdadeiro, a sua substancia (ARISTOTELES, 2012, 1029al p. 183).

A partir da leitura aristotélica, a substdncia como uma possibilidade para pensar uma
positividade da natureza, ou seja, o humano pensado a priori a partir de uma substancia ou
substrato que o defina. Dentre os exemplos expostos por Aristdteles (2012, 1029b1-15, p. 185)
estabelece o que podemos denominar de esséncia, julgando-se que uma dar formas de apari¢do
da substancia ¢ em relagdo a uma esséncia. Aristoteles afirma que “a esséncia de cada coisa ¢
aquilo que se diz ser em virtude de si mesma”, ... um “predicado verdadeiro de um sujeito em

virtude de si mesmo”, sua definicao.

A substancia:
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Até entdo estabelecemos como inicio de trajeto de nosso trabalho a critica ao
substancialismo, portanto se faz primordial instituir e alcangar o conceito de substancia. Neste
ponto vamos abarcar o que pressupde Ernst Cassirer sobre o conceito de substancia que, desde
sua obra, ¢ apresentado como um derivado da metafisica aristotélica para pensar o que
poderiamos pressupor por conceito.

Na leitura de Cassirer, em Aristoteles o conceito estaria na ordem do universal que
consistiria na esséncia ou substancia, determinando a natureza da coisa, a coisa em si. Como

nos define Cassirer:

A determinac¢ao do conceito de acordo com o seu género superior imediato e sua
especifica diferenga reproduz o processo pelo qual a real substancia essencialmente
revela a si mesma em sua particular forma de ser. Assim ¢ esta concepgao basica de
substancia que as teorias puramente 16gicas de Aristdteles fazem referéncia. O sistema
completo e definigdes cientificas seria também uma completa expressdo das forgas
substanciais que controlam a realidade (SF: 7 - 8)*.

Ou seja, as defini¢des das ciéncias aristotélicas invariavelmente passariam por uma
realidade definida e controladas por substancias e tudo que existiria como um Ser, seria definido
em sua existéncia como algo concreto, uma substdncia ou coisa. Neste ponto Cassirer
sublinhard, em sua leitura de Aristdteles, “uma distingdo metodoldgica de grande significagao.
As duas principais formas de logica que estdo em especial oposicdo uma a outra no
desenvolvimento cientifico moderno sdo distinguidas — como se tornara claro — pelos diferentes
valores que sdo colocados sobre os conceitos coisa e 0s conceitos relagdo” (SF: p. 8 - 9). Estaria,
portanto, subentendido, uma relagcdo de aproximacao entre o conceito de coisa como substancia
e o conceito de relagdo como fungdo? Parece-nos que Cassirer caminharia por tal dire¢@o e para
tal poderia instituir a nog¢do de representagdo do conceito. Portanto, Cassirer retoma o
pensamento que pressupde que ndo chegamos a substancia ou o conceito em si, sendo a partir
de uma relacdo de representacao.

O conceito ndo existe, exceto como parte de uma apresentagao concreta aliviada de
todos os atributos da representagdo. O que lhe dé a aparéncia de valor independente,
e carater psicoldgico original ¢ meramente a circunstancia que nossa atengdo, sendo

limitada em seu poder, nunca ¢ capaz de iluminar o todo da representacdo e tem
necessidade de limita-1a a mera selegdo de partes (SF: 10).

4 SF sera a abreviatura para a tradugio em inglés da obra de Ernst Cassirer, E. Substance and function. Trad. W.C.

Suabey e M.C. Suabey. New York: Dover Publication, Inc. 2003.
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E justamente o que se apresenta como um “carater psicologico” que denotaria a
possibilidade que ha na mente em produzir representagdes de um objeto, preservando atributos
e elementos, mesmo sem sua contiguidade fisica. Assim conceito seria alcangado quando se
possibilita ordenar e preservar seus elementos, qualidades e caracteristicas dentro de uma
representacdo funcional do conceito que se instituem como “atos categdricos com 0s quais
caracterizamos os conceitos do todo e de suas partes, e da coisa e seus atributos, ndo estao
isolados, mas pertencem a um sistema de categorias logicas que, contudo, ndo intentam exaurir”
(SF: 18).

Cassirer estabelece, portanto, categorias a partir da matemadtica, geometria até as
ciéncias naturais. Séries e progressoes aritméticas sdo formas utilizadas por Cassirer para pensar
0 que estabelecera por seu conceito de fungdo em relagio a questdo dos nimeros. Cada nimero
¢ guiado pela série funcional aritmética e por uma ldgica que sustenta a progressao do mesmo.

Temos entdo um primeiro esbogo do conceito de funcao.

O conceito de Funcao:

Ernst Cassirer estabelece o conceito de funcdo a partir da 16gica matematica passando
pela geometria, até chegar as ciéncias naturais (a partir de seu trabalho Conceito de Substancia
e Conceito de Fun¢do” de 1910) como quimica e fisica e desembocar, de seu trabalho em
“Filosofia das Formas Simbolicas”, em uma aplicagdo antropoldgica a partir de uma
radicalizag¢do do projeto kantiano.

Cassirer deixa claro sua intengdo e a importancia da tentativa de transpor o conceito de
fun¢do do campo da matematica para a filosofia da cultura. Quando se chega a funcdo do
conceito, possibilita-se que este conceito seja aplicado em outros campos almejando uma lei
universal. Para tal, Cassirer busca alcangar o conceito de fungao a partir dos estudos aritméticos
de série e progressao e o faz pela matematica quando afirma que “toda fungcdo matematica
representa uma lei universal que, em virtude de sucessivos valores que a variavel pode assumir,
contém dentro de si todos os casos particulares para os quais ela ¢ um suporte” (SF: 21). Desta

forma, pela matematica, Cassirer estabelece a possibilidade de pensar uma nova logica.

Se, entretanto, isto ¢ uma vez reconhecido, um campo completamente novo ¢ aberto
para logica. Em oposicdo a logica do conceito genérico, que como nods vimos,
representa o ponto de vista e a influéncia do conceito de substancia, agora aparece a
logica do conceito matematico de fungdo. (SF: 21).
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A partir desta ldgica, Cassirer avanga pelo projeto de ampliar o horizonte conceitual a
partir da matematica, com seus sistemas seriados e progressivos, € alcancar as ciéncias da
natureza. Para Cassirer, “o conceito de fun¢do constitui o esquema geral e modelo, de acordo
com o qual, o moderno conceito de natureza tem sido modelado em seu progressivo
desenvolvimento historico” (SF: 21). Portanto, a tentativa de isolar a funcdo do conceito e
aplica-lo quem outros ambitos se mostra como uma radicalizagdo de uma critica kantiana.
Assim a fung@o nos aparece, a partir do trabalho de Cassirer, como alternativa a metafisica
substancialista.

Podemos pensar o conceito de fungdo como uma estrutura de significacdo na qual
ordenamos nossa relagdo com a experiéncia, neste ponto a ordem dos fendomenos € o que produz
sentido. A fung¢do, como uma ordenagao simbdlica, “imprime sua marca ndo apenas a visao de
mundo do conhecimento tedrico, a visdo de mundo da ciéncia, mas também as formas primarias
da percep¢ao” (CASSIRER, 1998, p. 266), possibilitando a elaboragdo e novas relagdes de
sentido. Esta produgdo de sentido se instaura na fun¢ao daquilo que Cassirer denominarad como
formas simbolicas, ou seja, formas de representacdo e apreensdo do real que possibilitariam
maior de captacdo intelectual e producdo de sentido e utilizard (como veremos adiante) a
estrutura funcional do mito para ilustrar o conceito. A fun¢ao opera por uma estrutura universal,
como o pensamento mitico com o fundamento de conduzir “a visdo objetiva das coisas e da
vida humana” (CASSIRER, 1994, p.227). Assim funcdo estaria no cerne das relacdes de
representacdo. Se por um lado, a relagdo de representacdo que estipula um novo olhar que nao
para a “coisa em si” denota uma quebra de investimento em um certo realismo ontoldgico,
novas manifestacdes e formas de pensar substancialmente ganham forca em alguns discursos
religiosos que buscam conservar uma ideia substancialista metafisica.

A renlncia a metafisica anunciada por Kant, ndo se traduz em uma saida de um
horizonte de representagdes pois, como veremos no decorrer do trabalho, a visdo do humano
como um ser simbolico (tese defendida por Ernst Cassirer, que trabalharemos na sequéncia da
tese) inclui a visdo deste humano que se referéncia as representacdes, incluso quando refere-se

4 uma visao de natureza. Como nos lembra Feron:

O proprio conceito de natureza implica a sua elaboragdo a partir de um horizonte
cultural. Ou seja, seguindo Cassirer, a natureza ¢ sempre uma representagdo da
mesma. Seja uma representagao de ordem linguistica, seja de ordem estética, de ordem
da ciéncia (qual delas?), etc. (FERON, 2016, p. 281).

Assim a representagdo se apresentara, a partir do trabalho de Cassirer, como um
horizonte que possibilita ao humano uma nova relagdo de sentido com a experiéncia e com a

historia. Este horizonte de representagdo culminaria como estratégias simbdlicas produzidas
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pelo homem face a arbitrariedade dos acontecimentos da vida, assim como da esmagadora e
incontroldvel forca da natureza. Em contrapartida, o estabelecimento de um sentido univoco a
partir de uma metafisica substancialista, desde a horda, evidencia a tendéncia que pressupde
haver alguns, iluminados, que conseguiriam ver para além do véu da alienagdo (trabalharemos
o conceito de alienacdo no decorrer desta tese), para uma realidade sem representacdo, para
uma natureza das coisas mesmas. Tal proposta corroborou com julgamentos morais entre povos,
sociedades, ideologias e orientacdes politicas partindo do pressuposto que sempre o outro seria
aquele humano “minorizado” que estaria dentro da caverna vendo sombras e eu, como aquele
que vé a realidade como ela ¢, a partir da real natureza das coisas. Esta tendéncia poderiamos

chamar de platonica, na qual se pregaria que:

Temos de sair de uma filosofia da representagdo como se saissemos do ficticio,
fantasmagorico, do errado, para, por assim dizer, “regressar as coisas mesmas’.
Evidentemente que este discurso ¢ profundamente platonico: temos que renunciar aos
idolos, aos fantasmas projetados sobre o fundo da caverna, temos a obrigagdo moral
e ética de sair da caverna. Temos de renunciar as ficgdes que sdo sempre opostas
aquilo que ¢ viavel. A referéncia constante que ¢ feita no presente a autoridade das
ciéncias, particularmente das ciéncias da natureza, manifesta esta obrigacdo de um
acesso legitimo, por beneficiar de uma acreditacdo, aquilo que ¢ a realidade das coisas
(FERON, 2016, p. 281-282).

A visdo platonica da caverna poderia ser vista como a ignorancia do homem e sua saida

como o alcance de uma “maioridade*>”

, em termos kantianos. Em "As Saidas da Caverna"
(2004), Hans Blumenberg toma posse do mito*® platdnico para retratar metaforicamente a
transi¢do, com todas as peculiaridades, do homem medieval para a modernidade, da ignorancia
a instrucdo. Retrata, a titulo de uma heranga kantiana, as condi¢des de possibilidade de uma
pluralidade de sentidos a partir de sentidos a partir de um novo paradigma critico a metafisica
substancialista. Por séculos o imperativo da metafisica foi "Saia da caverna!". Se houver a
possibilidade de criticar a metafisica, ndo seria sensato perguntar: sera possivel sair da caverna?
Em nome de qué temos que sair? A verdade justifica tal saida? Sera que tal saida em nome da
verdade s6 ¢ possivel sacrificando o ente que nasceu na caverna? Haverd analise possivel para
compensar todas as saidas traumaticas que marcam o percurso de uma vida? As cavernas

antropologicas ndo serdo as uUnicas realmente consoladoras? Hans Blumenberg busca

responder:

4 A questdo da maioridade em Kant poderia ser aproximada ao fendmeno do her6i em Lacan como um sujeito

da emancipacdo, que trabalharemos no decorrer da tese. A questdo da maioridade e da emancipacédo, poderia
ser alvo de investigacdo em pesquisas futuras.

4O “Mito da Caverna” de Platdo faz parte do livro VII da “Republica”, das mais importantes obras de Platio em
relagdo a politica. (A Republica de Platdo/ J. Guinsburg organizagao e tradugdo. Sao Paulo: Perspectiva, 2012).



59

Se a saida da caverna ¢ considerada antropologicamente, trata-se de um fendmeno
completamente esquecido pela tradicdo metafisica e epistemologica, o passo em
direcdo a visibilidade daquele que consegue ver; ¢ isto, evidentemente, na medida em
que o mundo se torna visivel fora da caverna: ndo ¢ possivel mostrar um sem o outro.
Isto ¢ a partida da constituicdo fundamental do género humano (BLUMENBERG,
2004, p. 59-68)

A saida da caverna tornou-se um imperativo metafisico, moral e violento de negacdo da
alteridade pressupondo que haja apenas um caminho possivel, a saber, sair da caverna. A saida
da caverna ¢ a principal resposta da metafisica ao desamparo, na qual o individuo desamparado
encontraria, fora da caverna consolo e sentido. Mas quem instituiria o que € estar dentro ou fora
da caverna? Historicamente a metafisica substancialista entregou um sentido absoluto ao
desamparo humano. O humano ¢ carente de sentido ao desamparo (real) e, neste ponto,
poderemos vislumbrar uma possivel aproximacao das ferramentas da psicanalise com as da
antropologia filosofica. O humano ¢ um personagem estruturalmente precario perante o
cosSmos, como respostas ao cosmos se constitui em formagdes simbolicas que lhe possibilitem,
de certa forma, compensar e contrapor ao cosmos arbitrario e contingencial.

A partir da modernidade o humano e defronta com a nova perspectiva de pluralidades
de narrativas que possibilitam novas respostas e saidas da repeti¢do do gozo e ao desamparo
através de formas simbolicas, mediagdes da linguistica e da ciéncia. A mediagao possibilita um
desvio neste contato, possibilita a sublima¢do (Estética como arte, metafora, retérica) do
humano perplexo diante das contingéncias da vida. A contingencia ¢ da ordem do acaso, da
arbitrariedade, da eventualidade, das experiéncias e dos acontecimentos cotidianos que em nada
sdo fundamentados pela certeza ou sequer aparecem pedindo permissdo. Viver ¢ duvidoso, ¢
arriscado, incerto, mas possivel. A contingencia da vida nos evidencia o desamparo, ndo quando
este nos paralisa, mas quando nos emancipa. Viver ndo € apenas tentar tamponar
desesperadamente as faltas, mas também ¢ encarar o abismo em nos.

A vida ¢ um investimento que ndo envolve qualquer tipo de garantia ou seguranga. Viver
¢ pura contingéncia e cada um da conta, a sua conta desta contingéncia que ¢ viver.
Contingéncia ¢ uma eventualidade, um acaso, um acontecimento que tem como fundamento a
incerteza de que pode ou ndo acontecer. Contingéncia ¢ a caracteristica daquilo que ¢
contingente, ou seja, que ¢ duvidoso, possivel, mas incerto, que pode ocorrer, mas nao

necessariamente.

4.4.1 A Perplexidade do Desamparo e a Caréncia do Humano
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A questdo contingencial, o viver, evidencia no humano sua perplexidade frente ao
imponderavel, arbitrario, impetuoso e incontrolavel da natureza e das experiéncias da vida. O
novo paradigma, o cosmos moderno a partir da davida, causa ao homem estranhamento e
perplexidade face a sua existéncia e a possibilidade da manuten¢do da mesma. A perplexidade,
0 espanto humano torna-se parte de uma subjetividade que faz questdo. Uma subjetividade que
ndo mais responde as experiéncias a partir de um unico aparato metafisico substancialista, como

Kant ja nos alertava:

Nao ¢ por culpa sua que cai nessa perplexidade. Parte de principios, cujo uso ¢
inevitavel no decorrer da experiéncia e, a0 mesmo tempo, suficientemente garantido
por esta. Ajudada por estes principios eleva-se cada vez mais alto (como de resto lhe
consente a natureza) para condigdes mais remotas. Porém, logo se apercebe de que,
desta maneira, a sua tarefa ha-de ficar sempre inacabada, porque as questoes nunca se
esgotam; vé-se obrigada, por conseguinte, a refugiar-se em principios, que
ultrapassam todo o uso possivel da experiéncia e, ndo obstante, estdo ao abrigo de
qualquer suspeita, pois o senso comum esta de acordo com eles. Assim, a razdo
humana cai em obscuridades ¢ contradigdes, que a autorizam a concluir dever ter-se
apoiado em erros, ocultos algures, sem, contudo, o poder descobrir. Na verdade, os
principios de que se serve, uma vez que ultrapassam os limites de toda a experiéncia,
ja ndo reconhecem nesta qualquer pedra de toque. O teatro destas disputas infindaveis
chama-se Metafisica (KANT, KrV, A VII, A VIII).

A metafisica substancialista tornou-se resposta univoca a perplexidade humana em
relacdo a sua existéncia e as contingencias da mesma. A critica Kantiana pressupde, dentre
muitos fundamentos, um questionamento, uma rentncia a tal metafisica. Como neokantiano,
Hans Blumenberg concebe a perplexidade como um atributo afetivo do humano moderno.
Somos herdeiros de uma metafisica substancialista que busca uma totalidade de sentido. A visao
rigida de um sentido univoco e absoluto tende a desembocar na intolerancia. Neste ponto,
Jacques Lacan (2010) em seu oitavo semindrio, denominado “A transferéncia”, profere
importantes criticas a metafisica como forma de narrativa de entrega de um sentido univoco
que impossibilita a producdo de sentido do individuo e, consequentemente, a emancipa¢ao*’ do
sujeito.

Pego-lhes que observem, nesse sentido, que tudo o que da o peso, o Ressoar, a tonica
do discurso metafisico repousa sobre alguma ambiguidade. Em outras palavras, se
todos os termos dos quais vocés se servem quando fazem metafisica estivessem
estritamente definidos, tivessem apenas, cada um deles, uma significagdo univoca, se
o vocabulario da filosofia triunfasse, objetivo eterno dos professores, vocés ndo teriam
mais nenhuma metafisica a fazer, pois nada mais teriam a dizer. Perceberiam, entdo,
que as matematicas sdo muito melhores - ali, podem se agitar sinais que tem um
sentido univoco, porque ndo tem sentido nenhum- (LACAN, 2010, p.187).

47 Importante salientar que ndo trabalharemos a questdo da emancipa¢do como um sindnimo de liberdade ou de
autonomia, conceitos problematicos a partir de uma leitura psicanalitica, mas sim como andlogo ao produto de
analise, uma posi¢ao de sujeito dotado de responsabilizagio de seu proprio desejo e implicado em seu discurso.
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A modernidade se apresenta como o desprendimento do humano do paradigma medieval
que desestabilizada uma narrativa metafisica substancialista de um sentido absoluto, como uma
critica aos modelos teologicos assim emergindo o cosmos como arbitrario e incerto. Portanto,
para compensar a perda de certeza relativa ao mundo, o humano se vé obrigado a desenvolver
a ciéncia cujas capacidades universais de calculo e de previsibilidade visavam antes de mais
precaver-se do caracter doravante arbitrario da criagcdo, obtendo assim novas respostas a sua
perplexidade. O paradigma moderno ¢ o paradigma do cogifo. Blumenberg aborda o humano
do ponto de vista da davida, da curiosidade, pois, seria “0 homem um animal curioso porque
ndo ¢ especializado, entusiasma-se com tudo, e encontrariamos aqui um motivo da atitude
tedrica que conduz a ciéncia, a filosofia, ao conhecimento”*. A perplexidade denota o espanto
humano diante o vazio e o improvavel de sua existéncia, o incontrolavel de sua finitude e a sua
impoténcia perante as forgas da natureza e a arbitrariedade das contingencias da vida. A este
assombro do humano dentro de um paradigma tragico da modernidade, daremos o nome de
“absolutismo da realidade”. A perplexidade abre um espago de falta que possibilita o jogo do
sentido. A perplexidade ¢ uma hidncia capaz de propiciar a fala e possibilitar os lagos sociais
mobilizados pela angustia como produtora de sentido. O humano se vé orientado a um sentido,

segundo Feron:

O homem ¢ este ser vivo cuja vida tem de ser orientada por um sentido. Tal sentido
“faz-lhe” falta e constitui em si mesmo uma falta: o homem moderno — insisto na ideia
de moderno — ¢ aquele que vive na perda, na nostalgia, na caréncia de sentido. E,
paradoxalmente, esta tematizag@o do sentido vai caracterizar toda a filosofia — e nao
s6 a filosofia, mas todo o pensamento dos wltimos 100, 150 anos. A ligagio entre o
sentido — ou, poderiamos dizer, o simbolico — e a defini¢do daquilo que ¢ o humano,
foi cada vez mais um objeto de estudo no ambito da antropologia filoséfica (FERON,
2016, p.277).

O humano se caracteriza, portanto por sua caréncia de sentido e de instrumentos que
possibilitam sua existéncia. Quando o humano na modernidade entra em contato com seu novo
lugar no universo (uma heranga copernicana) com sua impoténcia e limitagcdo em relagdo ao
cosmos onde vive, como também em relagdo a sua propria e improvavel existéncia, se faz
necessario trazer ao debate o que destacaremos como conceitos de absolutismos: a saber

“absolutismo teoldgico” e o “absolutismo da realidade”.

48 Na leitura de Feron (2016, p.280).
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4.4.2 O Absolutismo Teoldgico

Uma das caracteristicas importantes para entender a legitimidade da modernidade a
partir o trajeto historico da antropologia filosofica de Cassirer e Blumenberg ¢ pela via critica
ao absolutismo nominalista medieval. Compreender o cosmos medieval proporcionou a
possibilidade do desenvolvimento critico tedrico-cientifico a metafisica substancialista partindo
da revolugdo copernicano abordada por Immanuel Kant. Para tal trabalharemos a nogao de
termos como o absolutismo com a finalidade de alcangar novos dispositivos conceituais que
nos auxiliem entender a importancia da mudanga de paradigma na modernidade para o
desenvolvimento dos trabalhos da antropologia filoséfica e perceber as influéncias da
modernidade na construcao da psicanalise pelo trabalho de Jacques Lacan.

O absolutismo teoldgico tira do humano papel importante na construcao de sentido por
sua narrativa historica e coloca o sentido na vontade arbitraria, absoluta e inconstante divina,
quase sempre incompreensivel pela razdo humana. O humano se mostra em todo seu
assujeitamento e carente de qualquer poténcia de decidir e agir. E crenga de que o humano seria
incapaz de protagonismo e emancipacdo. So se alcanga a verdade, a salvagdo e o sentido a partir
da vontade de um Deus absoluto, incompreensivel e imprevisivel. O humano se portaria como
mero expectador de uma obra divina, detentora de todo o sentido e verdade. Franz Josef Wetz

(1996), importante comentador das obras de Hans Blumenberg cita:

Blumenberg chama de absolutismo teoldgico a crenga em uma soberania absoluta de
Deus incompreensivel para o homem, tal como afirmava o nominalismo daquela
época. Deus ¢ poténcia absoluta: ilimitado poder de vontade e absoluta liberdade
arbitraria. Com a ilimitada soberania da vontade, Deus abre um horizonte infinito do
possivel, dentro do qual pode decidir e agir sem que o entendimento humano possa
penetrar nos motivos das decisdes de sua vontade. Sua vontade absoluta ¢ incalculavel
para a razdo humana. Com isso se converte como um ser inconstante e insondavel
para nos, pois para Deus nada ¢ impossivel (WETZ, 1996, p. 28).

O absolutismo teologico, caracteristica historica medieval, institui Deus como poténcia
absoluta. Esta seria a forma de atuacdo do monopdlio de sentido, de uma verdade univoca
caracteristica da era medieval que guarda rangos e réplicas até os dias atuais. Neste ponto, a
mudanca de paradigma na modernidade possibilita uma nova visdo para a razao e ciéncia para
o alcance do conhecimento tido como “verdadeiro”. A modernidade, portanto, se caracterizaria
pela urgéncia da autoafirmacao humana.

Desde o trabalho de Blumenberg (Legitimidade dos Tempos Modernos), e por uma
perspectiva historica, também podemos caracterizar a modernidade a partir da autoafirmacao
humana como resposta ao absolutismo teoldgico nominalista da idade média que se constituiu

através da concepc¢do de um Deus arbitrario e absoluto, detentor da tinica verdade possivel, do
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sentido e da justificacdo das coisas. O nominalismo medieval que se contrapunha ao realismo
e ao conceitualismo de sua época. Para Wetz (1996, p. 29), a partir deste prisma o universo -
cosmos - se apresenta como indefesa face a acdo de um Deus caprichoso € com um poder
absoluto. Este universo também pode ser visto como universo que carece de ordem. Os motivos
do Deus arbitrario nominalista que ¢ fundamento de tudo nos permanecem ocultos: “O
absolutismo teoldgico nega ao homem a faculdade de penetrar na racionalidade da criagdo”
(WETZ, 1996, p. 28-29). O humano assim se reduzia a uma posi¢ao passiva e servil perante um
Deus absoluto, privado de poténcia, castrado e anulado de desejos.

A narrativa absolutista teoldgica atuaria como negagao ao desamparo eliminando assim,
o potencial emancipatorio do humano o colocando e uma posi¢do de medo e serviddo em
relacio a uma poténcia divina e arbitraria. O absolutismo repousa sobre uma resposta
substancialista ao desamparo. O absolutismo busca manter, geralmente de forma rigida e
repressiva, um monopolio de sentido, ou seja, que a nogdo de verdade, sentido e justificacao
venham de um unico e inquestionavel fundamento. Assim fundamentalismos e absolutismos se
alimentam mutuamente. Historicamente o absolutismo teoldgico estd vinculado ao fim da idade
média e a autoafirmacdo humana ao advento da modernidade que, para Wetz (1996, p. 28),
“constitui a caracteristica mais significativa de nosso tempo” e assim, “de certa maneira, o
absolutismo teologico da ultima parte da idade média autoriza e faz necessaria a autoafirmagao
humana da modernidade”. Portanto, em oposi¢ao ao absolutismo teoldgico, estaria a nogdo de
autoafirmac¢do humana e sua possibilidade de emancipa¢ao humana.

Neste ponto, como parénteses, poderiamos fazer um exercicio de radicalizagdo da tese
de Hans Blumenberg ao afirmarmos o fato que absolutismo teologico ¢ violento sobre humano
desamparado e que o humano ndo poderia ficar a mercé deste absolutismo. Partindo disso, este
humano procura desenvolver de meios simbolicos para enfrentamento da realidade do
desamparo. A busca de constituir elementos simboélicos ndo € estratégia de compensacao do
ponto de vista de uma consciéncia e intencionalidade. Prova disso se da pelo fato que
Blumenberg vai buscar em Freud teorias e elementos para pensar uma posi¢ao insustentavel e
insuportavel do homem frente ao cosmos na qual se assume como vulneravel a partir do
desamparo e do assassinato do pai primitivo. Portanto, ¢ justamente porque o humano assume-
se como vulneravel e carente que existe esta compensagdo da caréncia, pelo simbolico.

A queda, ou pelo menos, o desinvestimento do absolutismo teoldgico na modernidade,
em detrimento da razao e ciéncia, destitui Deus como o detentor tnico do sentido e verdade. A
destituicao pode ser tida como uma operacgao simbolica. A queda da poténcia absoluta divina,

evidencia ao humano impoténcia frente a um cosmos hostil e natureza incontrolével,
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imprevisivel e impetuosa. A queda da imagem do Deus nominalista medieval da origem a uma
nova relagdo com o desamparo, que possibilita a autoafirmagdo humana, caracteristica de uma
subjetividade moderna. Como nos sublinha Wetz (1996, p. 30): “Nao pode haver confianga em
um Deus que despojou a humanidade de toda garantia e seguranca metafisicas”. Um Deus do
desamparo que agora se vé como oculto, morto que assim faz com que o homem “tenha que
comecar a se despedir da metafisica para se concentrar em si mesmo € a submeter o0 mundo a
disponibilidade e manobrabilidade que satisfacam suas necessidades. Com isso se faz patente a
logica interna da vinculagdo entre o absolutismo teoldgico e a autoafirmagdo humana: o
nominalismo ao final da idade média com seu Deus arbitrario deixou indefeso o homem frente
a uma indiferenca e desconsideracdo da natureza, e o precipitou-o na inseguran¢a metafisica,
que ndo lhe d& mais escolha que fazer-se cargo ele mesmo da tarefa de cuidar de sua existéncia”
(WETZ, 1996, p. 31).

A partir desta nova posi¢do do humano no cosmos moderno torna-se urgente uma nova
resposta onde ndo se sustenta unicamente o absolutismo teoldgico e, por tal, faz-se necessario
a produgdo simbolica e cientifica que proporciona novas relagdes de sentido e novos
significados aos fendomenos da vida e da natureza. O produto que se vislumbra desta nova
posicdo, mas nem sempre alcangado ¢ a autoafirmacdo, emancipacdo do humano. Neste
caminho de autoafirmagdo perante sua perplexidade e desamparo, o humano se coloca em uma
posicdo de curiosidade cientifica com finalidade de obter respostas as questdes sobre sua
existéncia, verdade e natureza das coisas. A ciéncia e a técnica se apresentam como novas
respostas a caréncia estrutural do humano, ao questionamento de um Deus absoluto e a poténcia
esmagadora de um cosmos hostil. Assim “os processos cientificos modernos se veem
impulsionados pela curiosidade teorica” (WETZ, 1996, p.32). Podemos pensar um trajeto
humano da saida do cosmos medieval onde, pela queda de um Deus nominalista, se vé como
um ser desamparado e assim precisa assumir seu novo papel sobre sua propria existéncia. Esta
autoafirmacdo libera o humano para sua curiosidade tedérica que possibilita a construcdo da

ciéncia moderna como resposta de um novo paradigma. Como pontua Wetz:

A moderna autoafirmagdo do homem, cujo fundamento ¢ a racionalidade autonoma,
se realiza sob a forma da civilizagdo cientifico-técnica. Caracteristicos desta ¢ o
dominio da natureza para satisfazer necessidades humanas. A técnica a serve para
emancipar o homem da contingéncia da natureza toda poderosa e cruel. Nesta ordem
das coisas, a civilizagdo cientifico-técnica criou condi¢des de vida gragas as quais a
existéncia humana, angustiada de preocupagdes, ndo se torna mais facil e suportavel,
sendo também mais comoda e agradavel (WETZ, 1996, p. 52-53).

A autoafirmacao humana, apropriando-se da curiosidade tedrica, cientifica e da técnica

possibilita a constru¢do de um horizonte de sentido onde ndo hé mais garantias substancialista
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divinas provindas de um unico fundamento. O fundamento substancializa e torna rigido
qualquer projeto politico e leitura social. O fundamentalismo ¢ o principal alimento para
regimes totalitaristas que se colocam como detentores do monopoélio de sentido e se
caracterizam por saidas repressivas e atos hostil buscando a aniquilagdo das diferencas e do
outro como alteridade. O absolutismo teoldgico, levado para o campo social e politico, torna-
se propulsor do 6dio (como veremos nesta tese) e atos repressivos de violéncia. Neste ponto
podemos afirmar que, segundo Wetz (1996, p. 53-54), “0 moderno processo de autoafirmacao
humana ¢ um processo de dominio cientifico-técnico da natureza”, assim como busca “dar
sentido e felicidade gracas as suas realizagdes nos campos da ciéncia e da técnica”.

A queda do absolutismo nominalista medieval e o consequente processo de
autoafirmagdo humana invoca para modernidade o deslocamento da arbitrariedade divina
(medo pela posi¢ao de serviddo) para uma arbitrariedade do cosmos (angustia pelo vazio do
imponderavel). O humano se v€ agora ndo mais como expectador de um Deus, mas também
como agente de sua propria existéncia que exige ferramentas e instrumentos de sobrevivéncia.
O absolutismo arbitrario reside agora em um cosmos hostil onde o humano hesita e se vé
perplexo diante de sua propria existéncia frente a uma natureza impetuosa e cruel e longe de
um absoluto divino que a controle. Para este processo daremos o nome de absolutismo da

realidade.

4.4.3 O absolutismo da realidade

Buscaremos neste momento nos aprofundarmos sobre a questdo do absolutismo da
realidade com o objetivo de aproximd-lo a no¢do de desamparo como formas de evidencia e

acobertamento do real. A nocdo deste absolutismo da realidade fora estabelecida por Hans

(T3]

Blumenberg em seu “Trabalho sobre o Mito*” e retomado em outros trabalhos e por seus

comentadores. Como nos cita Blumenberg:

Absolutismo da realidade: Isso significa que o homem quase nao teria em suas maos
as condi¢des de sua existéncia e, mais importante, ndo acreditava té-las. Cedo ou
tarde, ele pode ter interpretado esse fato atribuindo superioridade ao outro como
diferente, estabelecendo a suposi¢do de superpoténcias (BLUMENBERG, AM, 09)*°.

4 BLUMENBERG, H. Arbeit am Mythos (AM). Frankfurt Am Main: Suhrkamp, 2014.

50" No original em alemao: “Absolutismus der Wirklichkeit: Er bedeutet, das der Mensch die Bedingungen seiner
Existenz anndhernd nicht in der Hand hatte und, was wichtiger ist, schlechthin nicht in seiner Hand glaubte.
Er mag sich fiiiher oder spdter diesen Sachverhalt der Ubermdichtigkeit des jeweils Andersen durch die
Annahme von Ubermdichten gedeutet haben” (AM, 09).
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O absolutismo da realidade, agora relido pelo proprio Blumenberg (2003, p.11) designa
uma situacdo em que "ser humano ndo teria, sem sua mao, o controle das condigdes
determinantes de sua existéncia e, o que ¢ mais importante, acredita que ele simplesmente nao
tem controle sobre elas. E o mesmo que o levou mais ou menos a interpretar esse fato de ser
superado por algo diferente de si mesmo, assumindo a existéncia de poderes superiores". Neste
ponto, torna-se evidente que a subjetividade deste humano moderno, face ao absolutismo da
realidade, se emprenha em obter respostas. Tais respostas poderdo aparecer em forma de
producdo de sentido, assumindo sua relagdo com o desamparo (produtor de anglstia — Angst-)
e adquirindo para si ferramentas simbolicas, ou na institui¢do da crenga de uma forga superior
dotada de uma consciéncia propria criadora do destino, tempo e dos fendmenos em que
devemos reverencia, obediéncia ou temor (Furcht). Nas primeiras paginas de sua obra intitulada
“Trabalho sobre o mito” (2003), Hans Blumenberg nos apresenta uma contextualizacao
pertinente ao que a psicanalise denominaria de angustia. Um mal-estar dado as contingéncias

contidas na experiéncia de viver em um kosmos hostil:

Para quem esta cansado dos resultados, o dominio da realidade pode parecer uma
ilusdo desencantada, um sonho que nunca foi digno de ser sonhado. Cultivar o tédio
e o mal-estar ¢ algo que prende com facilmente quando as circunstancias sdo
assumidas como algo natural e ndo percebemos mais em que circunstancias o viver
experimenta angustia unicamente em problemas marginais. As culturas que ainda ndo
atingiram o dominio de sua realidade seguem com seu sonho e estariam dispostas a
arrancar a realizagdo daqueles que acreditam que ja o despertara® (BLUMENBERG,
2003, p.11).

Neste trecho, Blumenberg demonstra o potencial hostil do humano quando se depara
com possibilidades distintas de producgdo de sentido. Quando a resposta dada ao absolutismo da
realidade ¢ a partir relacdo ao medo e a instituicdo de um poder de ordem superior, as saidas
dadas a uma verdade e sentido distintos tendem a repressdo, destitui¢do e até aniquilagdo do
outro como alteridade. Como veremos adiante, quando esta resposta se da a partir da relagao
do humano com a angustia, haveria uma possivel e mais plural producdo de sentido por
consequéncia da instrumentalizacdo do que trabalharemos como “formas simbdlicas”. Para

Franz Josef Wetz (1996, p. 83), “A angustia suscita uma ameaca proveniente de um horizonte

51" No original em espanhol: “4 quien esté harto de los resultados puede que el dominio de la realidad le parezca

una ilusion desencantada, un sueno que nunca ha sido digno de ser sonado. Cultivar el hastio y el malestar e
algo que prende con facilidad cuando las circunstancias son asumidas como algo natural y no nos damos ya
cuenta de en qué circunstancias el vivir experimenta la angustia unicamente en problemas marginales. Las
culturas que no han llegado aun al dominio de su realidad siguen con su sueno y estarian dispuestas a
arrebatar su realizacion a aquellas que creen haber despertado ya del mismo” (BLUMENBERG, 2003, p.11).
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indeterminadamente aberto. O objeto da ameaga ndo ¢ nem compreensivel nem objetivavel; a
unica certeza ¢ que ele ¢ de uma monstruosidade ameagadora”. Neste ponto a indeterminacao
se mostra como pertencente a um campo de producdo de sentido. A angustia ¢ efeito possivel
mobilizado por um desamparo, afeto que Blumenberg poderia bem articular com o que ele
denomina de absolutismo da realidade. O absolutismo da realidade ¢ totalitario, prepotente e

torna-se esmagadora instancia que assujeita a consciéncia e a subjetividade. Cita Wetz:

A prepoténcia absoluta da realidade (absoluten Ubermdichtigkeit der Wirklichkeit)
corresponde a impoténcia ndo menos absoluta do homem. Mas esta significa algo mais
do que a pura perplexidade do homem por ndo se ter feito a si mesmo. O homem nao
tem poder sobre o seu tempo de vida nem sobre as condi¢des da sua existéncia. Desde
o inicio, a realidade apresenta-se como algo prepotente, ameagador e impiedoso, ja
que o homem ¢ originariamente um ser nu, necessitado e indefeso (WETZ, 1996, p.
82).

O humano, tirado de seu egocentrismo, encontra-se em uma posi¢do de desvantagem
face a forca impetuosa da natureza, descobre-se vivendo em um cosmos hostil na qual nio se
tem controle e percebe sua realidade como pura contingencia arbitrariedade. Mas, ressalta Wetz
(1996, p. 82) “o conceito do absolutismo da realidade vai, todavia, mais além da ideia da
prepoténcia do universo: a realidade que originariamente se apresenta ao homem possui
especificagdes tais como o anonimato, estranhamento, desconfianca. Inquietacdo e
monstruosidade. A contrapartida do lado do homem ¢ um imenso sentimento inquietagdo e

perplexidade frente ao universo”. Como nos relata Wetz:

Na realidade o universo nao possui nem fundamento, nem propdsito e se comporta de
maneira cruel, indiferente e sem consideracdo aos interesses de sobrevivéncia ¢ de
sentido dos homens. Blumenberg fala em relagdo a um universo deste tipo de
‘absolutismo da realidade’. Apesar de que esta ideia s6 se torna compreensivel desde
a modernidade, subjacente a todos os sistemas interpretativos ocidentais como algo
que todos eles tentam se desfazer ou eliminar (WETZ, 1996, p. 78)

Portanto, o humano, como poderiamos pensar na modernidade, nasce da critica a
metafisica, a partir da assunc¢do da contingéncia e da afirma¢do ao desamparo. Em uma relacao
substancialista metafisica € o sentido que articula a possibilidade do ser. Desde Cassirer (1977),
a substancia seria um ente metafisico dotado de um monopolio de sentido face a caréncia
humana. Ja o conceito de fun¢do pressupde a acdo da significacdo, producao e articulaciao de
sentido. Haveria, portanto, um pavor estrutural do humano face as possibilidades que possui

para viver em um cosmos hostil, buscando entdo, na vida com o outro, consolo e prote¢ao.

O homem s6 se refugia no mundo, na sociedade, numa multiddo de ocupagdes e
divertimentos dispares, porque ndo suporta sua propria presenca [...] toda essa
agitagdo incessante ¢ fruto do pavor que o repouso lhe causa (CASSIRER, 1997,
p.214).

A vida com o outro, o estabelecimento de lagos nos consola ao desamparo e nos entrega

algum tipo de sentido, vindo de uma metafisica substancialista como de uma produgdo
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emancipatoria de sentido. Podemos pensar o desamparo a partir de uma sensagdo primeva
eminente de morte, como em nossa incapacidade de viver em um cosmos hostil. O sentido
poderia surgir de uma resposta metafisica ao desamparo. Qual o sentido na modernidade?
Talvez a auséncia de um sentido a priori.

Podemos pensar em uma legitimidade dos tempos modernos a partir a assungdo da
davida (pelo cogito cartesiano) como pela questdo antropoldgica kantiana (“o que € o
humano?”’) que influencia a constru¢do de uma nova subjetividade na modernidade. Uma nova
subjetividade que se caracteriza pela perda do sentido univoco da era medieval, estabelecendo
assim, neste humano uma caréncia originaria que o destitui de uma natureza divina ou nio. E
justamente essa caréncia estrutural de uma natureza humana prévia que possibilitou o
nascimento da antropologia filoséfica como uma antropologia negativa. Por essa perspectiva,
o humano se constitui na busca de instrumentos e ferramentas que o auxiliariam a suprir sua
caréncia e desamparo. Quais ferramentas e instrumentos forneceriam ao humano aparato para
lidar com sua caréncia, desamparo e contingencias das experiéncias vividas? Pelo simbdlico,
mito, metafora, retorica, apontaria a antropologia filosofica e seus grandes representantes: Ernst
Cassirer e Hans Blumenberg. O novo humano que duvida do seu proprio ser, que questiona e,
por tal, hesita e assim busca consolo em discursos metafisicos ou estratégias simbolicas. O
simbolico ¢ uma producdo do ser desamparado que precisa encontrar uma estratégia para
sobreviver (retérica e metafora), assim encontrando sustentaculos tedricos da psicanalise a

antropologia filosofica:

Nenhum deus trard a alforria: todo homem deve tornar-se o seu proprio salvador e,
num sentido ético, o seu proprio criador (CASSIRER, 1991, p.217).

A afirmativa de Cassirer acima nos evidencia uma aproximag¢ao dos posicionamentos
da antropologia filosofica e da psicanalise fomentando a proposta da emancipagdao do humano
desamparado e carente de sentido que, neste trajeto, prende-se hd narrativas metafisicas que o
colocam em uma posi¢ao de servidao e dependéncia de uma forca absoluta de alguma divindade
ou salvador. Cabe relembrar que Freud (2006e, p.91) se refere ao homem como aquele que
precisa descobrir por si mesmo de que modo especifico ele pode ser salvo e que ndo haveria
uma “regra de ouro que se aplique a todos”, ou seja, ndo ha uma reposta absoluta e totalitaria
vinda de uma metafisica que nos salve, sendo como um processo de constru¢do subjetiva que
se torna singular no processo de analise.

Ernst Cassirer (1874 — 1945) foi um teérico do homem e da natureza humana,
neokantiano, foi um dos precursores da antropologia filoséfica, onde o homem toma a si mesmo

como objeto de pesquisa e de investigacdo. A antropologia filoséfica busca analisar fendmenos
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sociais e politicos a partir do mito que se apresenta como da ordem de uma representagdo

simbolica que convive com o campo da experiéncia.

Encontramos na obra de Cassirer, que ¢ uma das principais obras da antropologia
filosoéfica, a redefinigao do homem, ndo como um animal racional, mas sim como um
animal simbdlico. O que ¢ o simboélico? Sao todas as prestagdes que se inscrevem no
horizonte de representagao (FERON, 2016, p. 278-279).

O simbdlico aparece como essa dimensdo cultural do homem que contrasta com o
natural, ¢ uma fronteira ndo nitida, uma fun¢ao de articulag@o para a producdo de sentido. Neste
caminho entre a caréncia de sentido do humano e o efeito simbolico, estaria o mito, como
narrativa e como funcdo do humano que hesita face a sua propria possibilidade de existéncia,
seu desamparo. A filosofia de Ernst Cassirer se inscreve em um horizonte proposto por
Immanuel Kant a partir da revolu¢do de Copérnico e da critica a metafisica substancialista.
Assim traz a tona novamente uma filosofia da representacdo onde mitos, simbolos e a

linguagem operaria em relagdes de representagdes da coisa em si, como formas simbolicas.

Precisamos aceitar com toda a seriedade o que Kant chamou de ‘revolugdo
copernicana’. Em lugar de medir o conteudo, o sentido e a verdade das formas
intelectuais por algo alheio, que deva refletir-se nelas mediatamente, cumpre
descobrir, nestas proprias formas, a medida e o critério de sua verdade e significacao
intrinseca. Em lugar de toma-las como meras reproducdes, devemos reconhecer, em
cada uma, uma regra espontdnea de geracdo, um modo e tendéncia originais de
expressdo, que ¢ algo mais que mera estampa de algo de antemao dado em rigidas
configuracdes de ser. Deste ponto de vista o mito, a arte, a linguagem e a ciéncia
aparecem como simbolos: ndo no sentido de que designam na forma de imagem, na
alegoria indicadora e explicadora, um real existente, mas sim, no sentido de que cada
uma delas gera e parteja seu proprio mundo significativo. Neste dominio, apresenta-
se este auto desdobramento do espirito, em virtude do qual s6 existe uma ‘realidade’;
um Ser organizador ¢ definido. Consequentemente, as formas simbdlicas especiais
ndo sdo imitagdes, e sim, 6rgaos dessa realidade, posto que, s6 por meio delas, o real
pode converter-se em objeto de captacdo intelectual e, destarte, tornar-se visivel para
nos (CASSIRER, 2013, p. 21-22).

Assim Cassirer estabelece como forma possivel de resposta ao absolutismo da realidade
aparatos e instrumentos de linguagem que chamard de “Formas simbolicas”, formas de
representacdo e apreensdo do real que possibilitariam maior de captagao intelectual, elaboragao
e posse do sujeito diante o cosmos hostil e contingente. Para Anatol Rosenfeld>?, que escreve
uma breve introducdo do texto “Filosofia de las Formas Simbdlicas™ (1998) que “a Filosofia
das Formas simbolicas ¢, segundo comentario do proprio autor, uma fenomenologia do
conhecimento, ndo pretendendo ser, de modo algum, uma metafisica do conhecimento. O termo

conhecimento nela se define no amplo sentido de ‘apreensdo’ humana de ‘mundo’, apreensao

52 (Critico literario e tedrico do teatro teuto-brasileiro, grande estudioso sobre ferramentas da linguagem como as
metaforas.
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nunca passiva, sempre mediada pela espontaneidade transformadora da mente humana”

(CASSIRER. 1998, p. 12). Cita Rosenfeld:

Cassirer esbogou, com esta obra (formas simbolicas), as bases de uma antropologia
filosofica e filosofia da cultura, cuja unidade reside na atividade simbolizaste do
homem; unidade, todavia, que ¢ dialética, coexisténcia funcional de contrarios, em
virtude da ‘multiplicidade e da polimorfia das partes constituintes’, tais como mito,
lingua, arte, religido, historia e ciéncia (CASSIRER, 1998, p. 13).

Estabelecemos, portanto, que as formas simbolicas nos aparecem como base para uma
antropologia filosofica que pensa o humano a partir das estratégias simbdlicas que 0 mesmo
desenvolve como respostas a sua perplexidade a sua propria possibilidade de existir em um
cosmos hostil diante de um absolutismo da realidade. Estas respostas irdo se contrapor ao que
responde a metafisica substancialista e dogmatica pressuposta na critica kantiana, que se
instaura no olhar para as coisas em si mesmas, o que delimitard o conceito de substancia. Em
outra ponta, estaria o conceito de fun¢do que se delimita pela ordem da representacdo, uma
forma de apreender a experiéncia, a natureza e as coisas. Para Cassirer, para o conceito de

substancia, propagado por uma metafisica substancialista, podemos pensar que:

“Se, de acordo com a metafisica dogmatica, tomamos o conceito de existéncia
absoluta como ponto de partida, esta questdo, em ultima analise, deve-se se afigurar
insoluvel. Porque um ser absoluto exige também elementos ultimos absolutos, cada
um dos quais constitui em si mesmo uma substancia estética e deve ser compreendido
por si mesmo. Este conceito da substancia ndo apresenta nenhuma passagem
necessaria, ou ao menos compreensivel para a multiplicidade do mundo, para a
diversidade dos seus fendmenos particulares. Também em Spinoza a transi¢do da
substancia — concebida como aquilo que in se est et per se concipitur - para a
sequéncia dos diversos modi, dependentes ¢ mutaveis, ndo ¢ algo deduzido e sim
conquistado por artimanhas” (CASSIRER, 1998, p. 40-41).

Cassirer nos lembra que o conceito de substancia ndo seria capaz de dar conta da
pluralidade da producdo de sentido frente a “multiplicidade do mundo e da diversidade dos
fendmenos particulares” potencializando, portanto, a crenga de uma verdade absoluta
apreendida pela ideia de apreender a coisa em si e assim tomar posse de uma verdade univoca.
Essa ideia se mostra rechacada quando colocamos em debate a no¢do de representacdo como
forma de apreensdo do mundo e das coisas, assim evidenciando uma importante premissa da
antropologia filosofica de Ernst Cassirer.

A antropologia filos6fica nasce de um horizonte kantiano da representagdo,
questionando uma metafisica substancialista e, por conseguinte, trazendo ao debate um
negativo de uma natureza do humano, que pressupde a constituicdo do humano a partir de uma
caréncia estrutural. Auséncia essa de elementos e instrumentos que o tornaria capaz de viver
em um mundo de contingencias e em um cosmos hostil, instrumentos e ferramentas de

enfrentamento do que ¢ da ordem do real, a partir formas da representagdo que sdo primeiras
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na nossa rela¢do pelo que chamamos de “realismo ontolégico”. Neste ponto nos colocaremos
para alcancgar os principais conceitos e elementos constituintes de uma disciplina da filosofia,
herdeira de uma influéncia kantiana que denominamos de Antropologia Filosofica. O alcance
dos conceitos e bases fundamentais e epistemologicas desta disciplina nos possibilitardo,

portanto, pensar em uma aproximacao com a psicanalise de Jacques Lacan.

4.5 A ANTROPOLOGIA FILOSOFICA COMO A DISCIPLINA DO HOMEM QUE
HESITA

Desde os trabalhos de Immanuel Kant foi possivel estabelecer novas formas de olhar
para uma mesma e fundamental questdo antropoldgica: "o que ¢ o homem?" (Was ist der
mensch?). Assim nos aparece o humano como uma instancia, um objeto de investigagdo, o
unico ser capaz de ver sua natureza como uma problemadtica ou interroga¢do. A antropologia
filosofica nos ¢ apresentada com a disciplina que investiga, justamente, a natureza do homem.
A antropologia filosofica ¢ uma especialidade pertencente a filosofia, que ¢ responsavel pelo
estudo filos6fico do homem, especificamente da sua origem ou natureza; para assim determinar
a finalidade da sua existéncia, bem como a relagdo com os outros seres. Para Feron (2016, p.
274) “a antropologia filosofica posiciona-se, logo a partida, face a uma grande orientacdo do
pensamento filosofico alemao que constitui a filosofia da historia. Encontra nas obras de Kant
e de Hegel os seus fundamentos teoricos incontorndveis e prolonga-se, por exemplo, em toda a
literatura de inspiragdo marxista, até chegar as derivagdes anglo-saxonicas ideologicamente
suspeitas (como por exemplo em Fukuyama ou Huntington>*)”. Na Antropologia filoséfica,
0 homem ¢ sujeito e objeto de estudo ao mesmo tempo, seguindo um projeto iluminista. Cassirer
a partir da leitura de Anatol Rosenfeld em prefacio, faz parte de uma escola filosofica

neokantista na qual:

E comum o método transcendental de conhecimento, da moral e dos fendmenos
estéticos; sobretudo, porém, a concepgao de que, tanto como a moral ¢ a arte, também
a ciéncia ¢ um modo de produgao criativo da consciéncia. O conhecimento, portanto,
ndo ¢ ‘apreensdo’ ou ‘copia’ de uma realidade transcendente a consciéncia ou
independente dela (como supde o realismo filosofico e, em certa medida, o proprio
Kant), mas a instauragdo, constitui¢do e criagao dos objetos cientificos. Eliminando a

53 Yoshihiro Francis Fukuyama é um fildsofo e economista, politico nipo-estadunidense e importante figura
do conservadorismo.

% Samuel P. Huntington foi um cientista politico norte-americano, muito influente nos circulos politicamente
mais conservadores. Autor do livro "O choque de civilizagdes" publicado em 1996.
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‘coisa em si’ de Kant ou atribuindo-lhe apenas o sentido de conceito-limite, os
neokantianos das alas de Marburg e Baden, idealistas radicais, riscam do pensamento
filosofico-cientifico a ‘realidade independente’, tida como conceito absurdo, ja que
nunca possuimos dados de consciéncia que ndo sejam precisamente dados de
consciéncia, sendo supérfluo duplicar as realidades e acrescentar a realidade imanente
a consciéncia outra, transcendente (CASSIRER. 2013, p. 10).

Portanto, os posicionamentos de Cassirer se estruturam em uma nova disciplina da
filosofia, com base no kantismo, que atua em uma contraposi¢ao ao realismo filosofico, ou seja,
que as coisas, como se mostram, s3o ‘“coisas-em-si-mesmas”, como substancias, perdem seu
protagonismo, e onde a representagdo e a possibilidade de producdo de sentido a partir das
formas simbolicas entram em pauta. Cassirer (2013, p. 20) tal realismo como um “realismo
ingénuo, para o qual a realidade das coisas ¢ algo direta e inequivocamente dado, e seria,
literalmente, algo tangivel, ao alcance da mao, como diz Platdo”. O realismo, a partir deste
ponto, se apresenta como uma heranca platonica, que pressupde que “aquilo que ndo possua tal
espécie de realidade sélida se dissolveria necessariamente em mera ilusdo e fraude”, perdendo
assim o status de realidade como aquela que conduz a uma verdade absoluta. No trabalho de
Cassirer emerge a problematica existente em captar o que seria da ordem de uma realidade em
si, mas pontua a possibilidade de uma relag¢@o de representagdo desta mesma realidade, “tendo
que, para representa-la, poder reté-la de algum modo, recorrer ao signo, ao simbolo. E todo
signo esconde em si o estigma da mediacdo, o que o obriga a encobrir aquilo que pretende
manifestar” (CASSIRER, 2013, p. 20-21). O que se manifestaria seria da ordem da linguagem
que buscariam expressar 0 que acontece entre o objetivo e subjetivo do humano, externo e
interno, comportamentos e afetos. A partir da representagdo, da mediacdo das formas
simbolicas, o humano adquire instrumentos e ferramentas da linguagem que possibilitariam
maior produ¢do de sentido. A pluralidade desta producdo de sentido constitui uma estratégia
sublimatoria de resposta ao desamparo. Cassirer a chama de formas simbdlicas que institui uma
logica da fung@o de produgdo de sentidos na qual ganha novos contornos no trabalho de Hans

Blumenberg, segundo Olivier Feron:

Blumenberg aplica aqui a obra de Cassirer o novo paradigma que este ultimo
desenvolvera nos seus primeiros trabalhos, o paradigma de uma logica da func¢do que
devia substituir a loégica da substancia herdada da antiga metafisica. Blumenberg
coloca, pois, a seguinte questdo: qual ¢ a fun¢do da formacdo simbolica se nao
quisermos fazer dela uma caracteristica de esséncia propriamente humana?
Procedendo assim, Blumenberg ndo faz sendo radicalizar o projeto de uma
antropologia filosofica fundamental (FERON, 2011, p. 54).

Blumenberg embarca na obra de Cassirer para dar novos contornos a sua antropologia
filosofica que se interessa em questionar o humano contrapondo uma metafisica substancialista,

assim colaborando para sua no¢do de absolutismo. Blumenberg destaca sobre sua primeira
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visdo de absolutismo a inadaptagdo ou a falta de aparatos bioldgicos para fazer frente a natureza
hostil e indiferente onde impera o absolutismo da realidade. Esse absolutismo da realidade ¢
tido como um status naturalis onde a natureza impde sua for¢a e o cosmos se mostra hostil
despertando assim horror e medo ou angustia e perplexidade. O humano assim hesita sobre sua
propria existéncia e sua capacidade de existir, para Blumenberg “o homem € o ser que hesita®”
e, ao hesitar sobre sua propria existéncia, convoca-se as novas formas de respostas que nao mais
as dogmaticas a partir da metafisica substancialista.

A antropologia filos6fica de Cassirer ¢ Blumenberg nos permitira obter duas leituras
contrastantes acerta da hesitagdo do humano: A hesitacdo pode ser, a0 mesmo tempo a
manifestacdo de um limite ou fraqueza instintiva (fraqueza esta comparada a outros animais
que teriam respostas imediatas as contingencias, perigos e ameacas), mas a0 mesmo tempo, o
fato de hesitar faz com que o homem adquira uma nova possibilidade de poder desenvolver
uma atividade que ndo exija respostas imediatas. A hesitacdo transforma a apreensdo temporal,
o dilatando, pois na hesitagdo se provoca uma suspensao da acdo*. Nao existiria a retorica se
ndo houvesse um tempo para fazer ao invés de agir. A hesitacdo abre ao humano novas
possibilidades de construgdo para além da acdo, que suspende a agdo e possibilita colocar uma
palavra em seu lugar. Ou seja, se por um lado, o fato de hesitar prova que o homem deixou de
ser instintivamente adaptado ao cosmos (o0 que denotaria uma caréncia e negatividade), por
outro lado, a hesita¢do faz dele um ser absolutamente inico que permite abrir novas formas de
existéncia e apreensdo do mundo. Portanto, novas respostas haveriam de serem dadas pela
funcdo simbdlica.

Na obra “Ensaio sobre 0o Homem’”’, Ernst Cassirer (1994, p. 60) apresentam o humano
como animal symbolicum e defende a afirmagio argumentando que s6 o ser humano seria capaz
de atingir o estdgio de uma linguagem proposicional, contrapondo mesmo os animais mais

evoluidos que poderiam atingir apenas uma linguagem emocional, uma inteligéncia pratica,

55 Citagdo originariamente utilizada no texto de Olivier Feron, “A Antropologia Filosofica a partir da tradigdo

Alema”, publicada na revista “Trabalhos de Antropologia e Etnologia”, 2016, volume 56, na qual cita: “Hans
Blumenberg, Nachdenklichkeit, Discurso de recep¢do do Prémio Sigmund Freud da Deutsche Akademie fiir
Sprache und Dichtung (Academia Alemi de Lingua e Literatura), 1980. Publicado no segundo tomo do volume
anual da Akademie, o texto ¢ de muito dificil acesso. No entanto, pode ser lido na sua integralidade no préprio
site da  Akademie em: http://deutscheakademie.de/de/auszeichnungen/sigmund-freud-preis/hans-
blumenberg/dankrede”.

56 Blumenberg diz, em seu texto sobre a retorica, que falamos, desenvolvemos retoricas, fazemos politicas, para
adiar a0 maximo, mais possivel um recurso a a¢do. A retdrica com um corte, uma suspensao a compulsao a
acdo (questdo que trabalharemos em breve em nossa tese).
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onde seriam capazes de aprender a identificar sinais por reflexos condicionados, o que os
colocaria muito distante de uma linguagem simbolica. Para Cassirer toda relagdo do humano
com o mundo ¢ mediada por um sistema de signos que podem ser linguisticos, artisticos,
matematicos, dentre outros que instituem o que o autor denominara como conceito de fungao.
A fun¢do ¢ aquilo pela qual se caracteriza a razdo. A fung¢do ¢ a unidade da capacidade de
ordenacgdo das representagdes, conceito este que se apresentaria em contraposi¢do ao conceito
de substancia estabelecidos por Ernst Cassirer. Tal paradigma da l6gica funcional em Cassirer,
necessitaria de elementos da linguagem proprios que possibilitam este humano um contato com
um vazio de significagdo absoluta, fonte geradora de angulstia que possibilita, a partir deste
vazio, uma nova producdo de sentido. Falaremos aqui inicialmente sobre o mito, a retorica e a

metafora.

4.5.1 O Mito e as Formas Simbdlicas

Em "El Mito del Estado", Ernst Cassirer (1947, p.38) recorre ao mito onde a
racionalidade cldssica ndo mais responde sobre a questdo do humano e convoca Freud em
“Totem e Tabu” para uma interlocu¢@o acerca de sua produgao referente a questao do mito que,
até entdo, so era respondido parcialmente a partir de campos e disciplinas diferentes (linguistica,
antropologia, etnologia). Com o advento da obra de Freud, a questdo do mito passa a ser visto
a partir de “uma nova concepg¢ao que abria um horizonte mais amplo e prometia um estudo

melhor”. Assim poder-se-ia conceber que:

O mito nao se considerava mais como um fato isolado. Pois estava conectado com
fendmenos bem conhecidos, que podiam ser estudados de uma maneira cientifica e
submeter-se a uma comprovagao empirica. Deste modo, o mito se converteu em algo
perfeitamente logico — quase demasiado l6gico. J4 ndo era mais um caos das coisas
mais extravagantes ¢ inconcebiveis; era ja um sistema (CASSIRER, 1947, p. 38).

O mito se apresentaria como um sistema que poderia ser estruturado, reduzido e
aplicado a vida psiquica do neurotico. Desde Freud, o mito ¢ uma estrutura narrativa e historica
que se torna metafora de uma vida psiquica e tal feito s6 ¢ possivel a partir da ciéncia e da
praxis da psicanalise inventada e aplicada por Freud. Em Totem e Tabu (1913), Freud
revoluciona a leitura do mito, como o descrito na horda primeva, instituindo uma importante
analogia entre a institui¢do das renuncias pulsionais, da repressdo, com a constituicdo das
neuroses. Posteriormente, com o texto “Psicologia das Massas” (1921) refor¢a a premissa do
mito que mantém a analogia entre a coletividade e a psique individual, e que, caberia, “ao passar

de um campo ao outro, o psicélogo ndo teria que mudar o ponto de vista. Poderia empregar os
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mesmos métodos de observagdo e argumentar sobre a base dos mesmos principios cientificos”
e “poderia se situar sob a luz clara e brilhante da investigagdo cientifica” (CASSIRER, 1947,
p. 39). Assim, 0 que emergiria na massa, era o que estava recalcado (reprimido nos pordes do
inconsciente € na emergéncia de um retorno) no eu, e esta poderia se tornar formas de
investigacdo a partir da psicanalise. De acordo com Cassirer (1947, p.40) Freud “estava
firmemente convencido de que a unica chave do mundo mitico teria que se buscar na vida
afetiva do homem. Mas, por outra parte, elaborou uma nova teoria original das emocdes
mesmas’”.

Para Cassirer (1947, p. 41), ao desenvolver suas ideias sobre o mito, Freud “estava
pensando decididamente como um metafisico”, onde o primeiro sistema social totémico com
seus mandamentos e proibi¢cdes sdo transpostos para o estudo da psique neurética e para as
estruturas religiosas quando afirma que “os primeiros desejos de uma crianga aparecem, muitas
vezes sob os disfarces e invengdes mais notaveis, na formacao de quase todas as religides”
(CASSIRER, 1947, p.44). A partir de sua leitura freudiana, Cassirer colocaria a estrutura do
mito dentro de uma categoria conceitual que ele denominaria de formas simbdlicas, producdes
que possibilitam a producdo de sentido interna a partir de uma leitura externa de compreensao

de conteudos metaforicos de analogias do mito. Olivier Feron pontua o mito como:

Primeira forma simbolica tanto na ordem histérica como na ordem transcendental, o
mito ¢ a manifestagdo mais proxima do fenomeno originario de expressao. Isto explica
a razdo pela qual qualquer projeto de fundagdo de uma antropologia filosofica,
arqueologia transcendental da representagdo, deve passar por uma analise minuciosa
do fendomeno de expressao e da sua manifestagdo primeira, o mito. Tal ¢ a inten¢ao da
filosofia das formas simbolicas. No entanto, a defini¢do do ser humano como animal
simbolico deixa de lado uma pergunta. A pergunta do porqué? Qual ¢ a razdo que
explica que o homem seja o tnico ser dotado de capacidade de producdo simbolica?
(FERON, 2011, p. 54).

A produgdo simbolica do mito nos aparece como uma possibilidade de transfiguragdo
dos desejos e afetos humanos, fenomenos surgidos frente a nossa perplexidade e contingencias
que justificariam e legitimariam a vida®’ a partir da identificagdo do homem com as narrativas
mitologicas. Os mitos representariam, por fim, um conteido de experiéncias de se
apresentariam como metaforas para afetos e eventos da subjetividade humana e que poderiamos

denominar como formas simbolicas. A produgao simbolica se mostra como uma nova resposta

57 Esta afirmagdo corrobora com o trabalho de Friedrich Nietzsche em sua obra denominada “O nascimento da
tragédia”, na qual reitera que os deuses legitimam e justificam a vida humana. O autor cita: “O mesmo impulso
que chama a arte a vida, como a complementa-¢do e o perfeito remate da existéncia que seduz a continuar
vivendo, permite também que se constitua o mundo olimpi-co, no qual a "vontade" helénica colocou diante de
si um espelho transfigurador. Assim, os deuses legitimam a vida hu-mana pelo fato de eles proprios a viverem-
a teodicéia que sozinha se basta!” (NIETZSCHE, 1992, p. 37).
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ao desamparo pressupondo maior pluralidade da producdo significagdes, onde uma metafisica
substancialista tenderia a impor uma verdade unica que, por ser tida como absoluta, busca que
todos os humanos, sob 0 mesmo cosmos, apreendam esta mesma verdade como uma substancia
em si. Esta mesma metafisica substancialista atua instituindo, por exemplo, como substancia
organizadora o pai da horda, um Deus detentor de um absolutismo de sentido, detentor de todo
saber e capacidade de agir que olha para o humano como incompleto, limitado, castrado. Neste
processo o humano se veria incapaz de produzir seu sentido sendo através de uma divindade
univoca e arbitraria que, para obter consolo e salvacdo, precisaria temer (Furcht) e se submeter
as regras, normas dogmaticas que precisariam ser internalizadas, introjetadas e apreendidas. O
que poderiamos chamar de uma pretensio pedagdgica que possibilitaria praticas de métodos
repressivos buscando a apreensao de tais conhecimentos.

Por ndo ser dotado de uma pretensao pedagdgica baseada em uma moral monoteista, o
mito nos aparece como uma experiéncia vazia de significacdo que possibilitaria a producdo de
novos e plurais sentidos (como arte, ciéncia, linguagem, etc.). Expressdes estas que seriam
necessarias para o acolhimento do humano moderno. A questdo do mito, nos diz Feron (2016,
p-279) “mobiliza tanto a antropologia dos povos ditos “primitivos” — e aqui nos deparamos com
a contemporaneidade do dito “primitivo” dentro da racionalidade moderna ocidental — como o
proprio Freud, por exemplo, ou como acontece num dos tltimos textos de Cassirer”. O mito ¢
uma forma simbdlica de reprodugdo narrativa que responde a caréncia do humano
possibilitando uma plural producao de sentido.

A partir dos trabalhos de Ernst Cassirer, pressupomos que este humano desamparado e
perplexo diante de sua propria possibilidade de existéncia, desenvolve ferramentas e
instrumentos internos para responder a perplexidade e desamparo a partir da instrumentalizacdo
da retérica e metafora como formas simbolicas que possibilitam consolo em forma de uma
plural produgdo de subjetividades e sentidos. Tais ferramentas e instrumentos encontram-se
dentro da estrutura narrativa do mito que ndo produz, tradicionalmente, uma pretensao
pedagogica de imposi¢cao de uma verdade absoluta e univoca. O vazio de sentido do mito ¢ o

que possibilita novas subjetividades face a experiéncia e ao absolutismo da realidade.

De fato, o mito constitui uma das formas simbolicas mais fundamentais, para ndo dizer
a mais fundamental, na medida em que se situa mais perto do fenémeno que faz do
homem um animal simbdlico, o fenomeno de expressao, Ausdruckphdnomen. Este
pode ser definido sucintamente como trabalho originario que consiste em transformar
a compreensdo da “impressdo” externa numa “expressdo”’ da interioridade,
substituindo assim aquilo que no inicio ¢ estranho e inacessivel por algo que os
sentidos podem apreender. Este trabalho traduz-se pela produgdo das varias formas
simbolicas — arte, ciéncia, linguagem, mito, etc. — que, cada uma a sua maneira,
repetem esta fungdo primeira e primordial da expressdo. A expressdo constitui o
terminus a quo de qualquer atividade de representagdo, de produgdo simbolica;
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Cassirer determina-a como Basis- ou Urphdnomen, fenomeno além do qual ¢
impossivel, a nds homens, regressar (FERON, 2011, p. 54).

Assim o mito, como uma forma simbolica, se mostra como um fendmeno de expressao
que possibilita uma relagdo com fun¢do de representacdo que ndo pressupde a coisa em si, a
substancia. Para Feron (2011, p. 54-55) de fato, o mito constitui uma das formas simbolicas
mais fundamentais, para nao dizer a mais fundamental, na medida em que se situa mais perto
do fenémeno que faz do homem um animal simboélico, o fendomeno de expressdo,
Ausdruckphdnomen. O mito, a ciéncia e as outras demais formas simbdlicas ndo fazem parte da
esséncia do homem, mas sdo funcdes que constituem a sua humanidade. A pergunta radical de
toda a antropologia filosoéfica que interroga o facto de que o ser humano possa existir
transforma-se assim na seguinte formulagdo: porque ¢ que hd formas simbdlicas em vez de
nada? Para responder a esta interrogagdo fundamental, Blumenberg convoca o homem a um
proto-palco de um status naturalis, ficgdo necessaria a qualquer elaboragdo de uma teoria da
cultura e do estado, e confronta-o com o conceito limite que define a posigdo arcaica, originaria
do homem face ao mundo: o absolutismo da realidade. O processo de producao de sentido € o
pressuposto da antropologia de Cassirer. Busca do pluralismo do discurso em detrimento ao
monopolio de um sentido absolutista que nos evidenciaria um absolutismo da realidade,
premissa que Hans Blumenberg estabelece para articular aos fendmenos do desamparo e das
contingéncias da vida e dos acontecimentos do cosmo e da natureza arbitraria, impetuosa e
imprevisivel.

Para Hans Blumenberg (arbeit am mythos p.327) o mito pode ser lido como um tipo de
racionalidade aberta a uma pluralidade da produgdo de novas subjetividades, contrario do
cristianismo, por exemplo. Em Blumenberg, uma das fun¢des do mito desde a modernidade
(preservando tendéncias do Iluminismo e do Romantismo) ¢ a superagao do que ele chamaria
de “absolutismo da realidade’. A partir do absolutismo da realidade, o humano angustiado e
perplexo diante de sua existéncia em um cosmos hostil, cria estratégias em formas de narrativas
de sentido em relagdo a experiéncia que remeta ao desamparo. Tais estratégias narrativas se
convertem tanto a uma entrega de sentido — univoco e monopolizante — que tampona ou nega o
desamparo, quanto, em contraponto, a uma narrativa e a possiblidade da produ¢do de uma
pluralidade de sentido face esta perplexidade.

O mito se mostra, em nosso trabalho, como um conceito que possibilitaria uma
aproximagcao entre a psicanalise e a antropologia filos6fica como uma narrativa, uma ferramenta
de linguagem que propicia um aparato, um suporte para a producao de novos sentidos a partir

do que estabelecemos como metafora. A histéria do mito poderia ser lida como uma metafora
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dos desejos e afetos humanos através de uma narrativa que nao deve ser lida em seu literal.
Assim tentamos manter a narrativa do mito em seu contetido metafdrico, ou seja, “ndo devemos
toma-los como um modelo fixo e explicativo do sentido origindrio, ultimo e definitivo, de
questdes imersas na historia e na cultura, de questdes que surgem na e da linguagem e perfazem
o humano em suas vacilantes significagdes” (AZEVEDO, 2004, p.13). As repeticdes de
tentativas diferentes em dar sentido ao mito mostram um carater contingencial que deve ser
levado em consideragdo, mesmo dada a similaridade das estorias. Para Azevedo (2004, p. 15)
tais repeticdes tém por efeito expor, desvelar um ponto nodal dessa linguagem: a atencdo a
contradigdes € a sua superacao.

Por outro lado, Lacan nos indica em seu texto denominado “Televisdo” (1973, p.51),
que o mito é “a tentativa de dar forma épica para o que opera na estrutura’®”. E uma narrativa
que permite ver, de maneira ampliada, as operacdes da estrutura; ¢ como se essa forma
discursiva colocasse em primeiro plano o que estava ativo nos bastidores, comandando o
espetaculo, embora imperceptivel no nivel da consciéncia (AZEVEDO, 2004, p.60). O mito
problematiza, mas nos fornece um aparato conceitual e logico para avangar a partir das
questdes, antagonismos e contradi¢des neles levantados. Os deuses mitologicos sdo metaforas
possiveis e representativas dos desejos e afetos humanos e, diferentemente do monoteismo,
pressupde um acesso mais direto ao mesmo a partir de uma divisao de poderes. Deuses gregos,
por exemplo eram criaturas acessiveis, humanizadas, ciumentas, que se apaixonavam e
odiavam segundo seus poderes. Havia um acesso direto e livre dos mortais para com seus
Deuses de preferéncia. Eram evocados pelos mortais através da palavra, entre Deuses e mortais
havia uma comunicac¢ao direta, brigas, jogos, brincadeiras, sexo. Relacionava-se com um Deus,
provocando a ira de outro, jogava-se um Deus contra o outro. Nao podemos esquecer do efeito
apaziguador®® e de consolagdo que a narrativa mitologica exerce sobre as sociedades que nela
se apoiam. Autores de livros introdutorios de filosofia, como Aranha & Martins (1993, p. 56)
salientam que embora tenhamos nos referido ao mito enquanto forma de compreensao, a sua
funcdo ndo ¢, primordialmente, explicar a realidade, mas acomodar e tranquilizar o homem em

um mundo assustador.

8 Tal afirmagdo pode ser lida também na edigdo em portugués na publicagio: LACAN, J. Outros Escritos.

Tradugdo Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2003b, p. 531 [532].
59 Assim como ¢ apaziguadora a religido, mas que consola a partir de uma narrativa metafisica — De Sdo Paulo
até Santo Agostinho, a mensagem de cristo passa a ser um tratado metafisico — ha diferen¢a entre o mito ¢ a
teologia que ¢ submetida ao imperativo logico do conceito.
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Assim, a narrativa do mito nos possibilita pensar respostas, dicas, taticas e sentidos as
experiéncias e desejos humanos que nos fazem questdo, assim como aos proprios
acontecimentos singulares ou coletivos que nos apontam ao desamparo e impoténcia humana.
O mito manifesta o0 modelo de racionalidade capaz de reproduzir a relagdo com o real e suas
representacdes, 0 que nio exclui a ciéncia, mas, por muito tempo, foi excluida por ela. E uma
estrutura narrativa e um aparato de linguagem capaz de acolher a experiéncia humana com o
desejo. A estrutura narrativa do mito, propagado em discursos sobre o paganismo e politeismo
nos evidenciam que deuses gregos, por exemplo, eram criangas, eram deuses humanizados que
se tornavam refligio direto e fontes de amparo, em uma divisao de poderes. Neste cosmos, ainda
ndo se submetia ou se dependia de uma poténcia absoluta, de uma verdade univoca,
caracteristica mais comum no paradigma monoteista.

Como ja citamos anteriormente, o monopdlio de sentido gera um medo substancializado
(Furcht) como afeto regulador dos lagos sociais em busca de um consolo em forma de negagao
ao desamparo instituindo, em seu lugar, o total preenchimento com um sentido absoluto, uma
ideia totalitdria ou um representante desta forca de dominagdo (um lider, por exemplo). Tal
tentativa de tamponamento do deste desamparo e seu efeito de perplexidade inclui uma posi¢ao
de servidao em troca de um consolo em forma de sentido entregue que negue o desamparo. Em
contrapartida a angustia (4Angsf) torna-se condicao de possibilidade de afirmagdo ao desamparo
e, consequentemente, uma potencialidade de plural produgdo de sentido. A crenga de um nico
fundamento para a verdade busca manter individuos submissos a tal substancia. O Fundamento
¢ da ordem da substincia. Portanto, o fundamentalismo®® representaria, por fim, a morte da
pluralidade e a impossibilidade de um sujeito (minimamente) emancipado.

A funcdo retorica e suas metaforas e o discurso politico sublimatdrio, sdo respostas a
angustia que proporcionam maior pluralidade na produgdo de sentido a partir da afirmagdo do

desamparo. A questdo da antropologia filosofica, que poderia ser cara também a psicanalise,

0 Atenho-me, neste momento, ao conceito de fundamentalismo que me agrada colocado por Karen Armstrong
em seu livro “Em Nome de Deus” publicado pela Editora Companhia de Bolso (2009, p. 11) que cito: “No
inicio de seu monumental Projeto Fundamentalista, em seis volumes, Martin E. Marty e R. Scott Appleby
afirmam que todos os ‘fundamentalismos’ obedecem a determinado padrdo. Sdo formas de espiritualidade
combativas, que surgiram como reagdo a alguma crise. Enfrentam inimigos cujas politicas e crengas
secularistas parecem contrarias a religido. Os fundamentalistas ndo veem essa luta como uma batalha politica
convencional, ¢ sim como uma guerra césmica entre as for¢cas do bem e do mal. Temem a aniquilagdo e
procuram fortificar sua identidade sitiada através do resgate de certas doutrinas e praticas do passado. Para
evitar contaminacdo, geralmente se afastam da sociedade e criam uma contracultura; ndo sdo, porém,
sonhadores utopistas. Absorveram o racionalismo pragmatico da modernidade e, sob a orientacdo de seus
lideres carismaticos, refinam o ‘fundamental’ a fim de elaborar uma ideologia que fornece aos fi¢is um plano
de agdo. Acabam lutando e tentando ressacralizar um mundo cada vez mais cético” (Karen Armstrong em “Em
Nome de Deus”. Ed. Companhia de Bolso, 2009, p.11).
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partiria em reduzir a universalidade, caracteristica do monopolio de sentido, buscando assim,
em contrapartida, ampliar a produgdo de multiplos sentidos a partir de um pluralismo da razao,
ou seja, maior capacidade de representagdo através dos simbolos e formas simbolicas.
Frequentemente, em debates sobre psicandlise, percebe-se argumentagdes de que a
mesma funcionaria como um "exercicio meramente estético" ou "apenas uma praxis retorica".
Bem, seria possivel discordar que seja um "meramente" ou um "apenas" e, por consequéncia,
contra argumentar quanto a isso articulando a psicanélise como propriamente uma experiéncia
de linguagem de um sujeito de pulsdes em relagdo ao seu desejo e as leis que o interditam. Mas
em alguns casos, pontualmente poderiamos questionar o que se entende por estética ou retorica.
A estética ¢ propriamente uma categoria de percep¢ao filosoéfica que nos fornece uma das
formas possiveis para lidar justamente com o vazio, a angustia e o sintoma. A retdrica, por sua
vez, também poderia ser vista como uma articulagdo narrativa em defesa de uma verdade e de
busca de sentido como também para defender e articular os argumentos e signos para o
estabelecimento de uma rede de significados. Portanto, neste trabalho ndo reduziremos a
retorica a partir de uma capacidade eloquente®!. A produgdo estética e retdrica também pode
ser reconhecida como forma importante de sublimacdo. Nisto cito Lacan a colocar Socrates

como um mestre na pratica do discurso:

E Socrates que procede essa ideia nova e essencial, de que é preciso em primeiro lugar
garantir o saber. Mostrar a todos que eles nada sabem ¢ uma via por si mesma
reveladora - reveladora de uma virtude que, em seus sucessos privilegiados, nem
sempre ¢ bem-sucedida. O que Socrates chama de épisteme, a ciéncia, o que ele
descobre, em suma, o que ele extrai, o que destaca, ¢ que o discurso engendra a
dimensao da verdade. O discurso que se garante por uma certeza interna a sua propria
acao assegura, ali onde o pode, a verdade como tal. Nada mais além dessa pratica do
discurso (LACAN, 2010, p.106).

Lacan esboga a afirmacao que, desde Socrates, podemos pensar que a verdade mora no
discurso e a afirmagao do ndo-saber se institui em um campo de produgao de sentido. As formas
simbdlicas sdo instrumentos de produ¢do de sentido, assim se faz necessario que possamos
alcangar e delimitar nossas nog¢des sobre a retorica e a metafora com a finalidade de estabelecer

mais um ponto de aproximacao entre a Antropologia Filosofica e a Psicanélise Lacaniana.

! Tendemos a revisitar o conceito que Schopenhauer estabelece sobre a eloquéncia: “A eloquéncia ¢ a capacidade

(Fdhigkeit) de instigar nas pessoas nossa visao de alguma coisa, ou a nossa opinido sobre o assunto fazendo-
as compartilhar nossos sentimentos a respeito de algo, e, portanto, torna-las simpaticas em relagdo a nos. E
tudo isso a partir da condugdo da corrente de nossos pensamentos para as suas cabegas por meio de palavras,
com tanta forga que ela desvia sua propria maneira de pensar.” (SCHOPENHAUER, Arthur. O mundo como
vontade e representacdo, tomo II: complementos; traduzido do alemdo por Eduardo Ribeiro da Fonseca.
Curitiba: Ed. UFPR, 2014, P. 193.)
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4.5.2 A Retorica

A filosofia mantém a retérica em um campo ambiguo de interpretacdes e aplicagdes,
mais ou menos positivas. Ha quem veja a retdrica como um jogo falso de palavras dentro de
uma politica teatral visando a manipula¢do e persuasao do outro. Aristoteles (2011, 71355b-25,
p. 44) definia a retérica como a “faculdade de observar, em cada caso, o que se encerra de

proprio para criar a persuasao”. Nos diz Aristoteles em seu primeiro paragrafo da “Retorica”

A retorica ¢ a contraparte de dialética. Ambas igualmente dizem respeito a estas coisas
que se situam, mais ou menos, no horizonte geral de todos os individuos, sem ser do
dominio de nenhuma ciéncia determinada. Assim, todos, de uma maneira ou de outra,
servem-se de ambas; de fato, em uma certa medida, todos procuram discutir e
sustentar teses, realizar a propria defesa e acusagdo dos outros. Pessoas comuns o
fazem, ou sem método, ou por for¢a da pratica, e com base em habitos adquiridos,
sendo possiveis das duas maneiras, pode-se evidentemente tratar o assunto
sistematicamente, uma vez que ¢ possivel indagar a razdo por que alguns falantes
obtém éxito pela pratica, enquanto outros o obtém espontancamente. Todos
concordardo de imediato que tal indagacdo constitui a fungdo de uma arte
(ARISTOTELES, 2011, 135al, p. 39).

Neste trecho, Aristoteles coloca a retérica como uma funcao de arte, de producdo de
novas subjetividades e, portanto, como da ordem da sublimagdo. Assim, em contrapartida, hé
também a possibilidade de pensar a retdrica como um instrumento de linguagem, de estética,
de desvio simbolico que proporciona ao humano experiéncias narrativas que seriam capazes de
constituir novas relagdes de sentido. A retdrica nos aparece como instrumento de sobrevivéncia
do homem que ¢ desamparado.

A “Aproximacdo antropoldgica a atualidade da retorica” (2008) ¢ um texto de Hans
Blumenberg que enfatiza a retdrica com um instrumento de sobrevivéncia de um humano
carente, desamparado. O texto coloca-se em defesa da retorica que ¢ definida pela divisao de
poderes que preservada em uma estrutura narrativa do mito e que segue uma tradi¢do rechacada

pelo platonismo e refor¢ada por Cicero. Nos cita Blumenberg:

No concernente a retorica, suas concepgdes basicas tradicionais permitem igualmente
levar a uma alternativa: a retorica tem a ver com as consequéncias da posse da verdade
ou com a perplexidade resultante da impossibilidade de alcangar a verdade. Platdao
conduziu a luta contra a retorica dos sofistas mediante o pressuposto que ela se
baseava na tese da impossibilidade da verdade, de que derivava o direito de imp6-1a a
verdade. A retérica mais influente em nossa tradi¢do, a de Cicero, parte ao contrario
da posse possivel da verdade, e da a oratoéria a fun¢do de ornamentar a comunicacao
desta verdade, em fazé-1a acessivel e expressiva, em suma: em processar a coisa de
acordo com ela. A partir da premissa da posse da verdade, a tradigao crista oscila entre
as duas possiveis consequéncias: por um lado, a verdade divina prescindiria da ajuda
humana do modo retérico ¢ deveria oferecer-se sem ornamentos — padrio que se
repete em toda a retérica da sinceridade — e por outro lado mesmo esta verdade se
humaniza no estuque canonizado das regras retoricas (BLUMENBERG, 2008, p. 278
-9).
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A retorica se apresenta, portanto, como uma das primeiras ferramentas do humano
desamparado em uma busca de sentido e a defesa da verdade. O humano que se vé desamparado
e angustiado torna-se um consumidor e produtor compulsivo de sentido. Se produz e consome
“com-pulsdo” face a esse vazio da angustia, portanto ¢ a pressuposi¢do do vazio a priori que
possibilita a positivagdo e a producio de novas subjetividades. E por nao ter nada que ¢ possivel

colocar algo, este seria o pressuposto sobre o humano a partir da antropologia de Blumenberg:

O homem ¢ definido pelo que lhe falta ou que se aloja em mundos seus pelo
simbolismo criador. E o expectador do universo no meio do mundo ou o excéntrico
expulso do paraiso em um corpusculo insignificante de terra. O homem abriga em si
o produto estratificado de toda a realidade fisica ou ¢ a criatura carente abandonada
pela natureza, afligida por residuos instintivos que se tornaram incompreensiveis e
disfuncionais. Ndo preciso prosseguir com a enumeragio das antiteses; vé-se com
facilidade o principio que nos permitiria amplia-la (BLUMENBERG, 2008, p. 278).

Esta poderia ser concebida como premissa de uma antropologia negativa. Assim
podermos estabelecer uma visdo, a partir da antropologia filos6fica, de um humano em sua
caréncia de sentido, empobrecido de verdade, que precisa criar estratégias de sobrevivéncia em
resposta ao absolutismo da realidade. Nas palavras de Blumenberg (2008, p.279), como criatura
pobre, o homem precisaria da retérica como arte da aparéncia, que o ajusta a sua caréncia quanto
a verdade. A situacdo epistemologica que Platdo imputa a sofistica, radicaliza-se
antropologicamente no termo “criatura carente”. Ela faz tudo convergir & economia de seu
instrumental de sobrevivéncia; que, em consequéncia, ndo podendo admitir a retdrica, tenha de
produzi-la. Portanto podemos pensar este humano inserido neste cosmos e perplexo diante do
mesmo que, em detrimento da absor¢cdo de um sentido absoluto de uma tradicdo metafisica
absolutista, utiliza uma ferramenta estética que denominamos retérica como resposta ao
absolutismo da realidade. Tal absolutismo poderemos articular ao que vimos dos conceitos
estabelecidos por Freud como o Desamparo (Hilflosigkeit) e o Estranhamento (Unheimlichkeit).
Nao se ignora que a retoérica envolve uma tradi¢do de repudio filoséfico, porém Blumenberg
argumenta que a retdrica, como uma func¢do de linguagem, que indica a perplexidade propria

do humano que denota sua caréncia existencial. Nos cita Blumenberg:

Em suma: sobre a afirmada unicidade do homem, a tradicdo metafisica
fundamentalmente ndo tinha nada a dizer em particular. Isso ¢ surpreendente, mas se
relaciona estreitamente com o repudio filosofico da retorica. Pois a retorica parte
daquilo e sé daquilo que é singular a0 homem e, com efeito, ndo porque a linguagem
seria seu trago distintivo, sendo porque a linguagem se indicia como fun¢@o de uma
perplexidade especificamente humana. Se se quiser expressar esta perplexidade na
linguagem da metafisica tradicional ha de se dizer que o homem ndo pertence a este
cosmos (que entdo se lhe dd) — e, na verdade, ndo por conta de um excesso
transcendental, mas sim por efeito de uma caréncia imanente: da caréncia de estruturas
de adaptagdo e regulacdo preparadas para uma conexdo dignas do que se chama
“cosmos’, dentro do qual qualquer coisa devia ser chamada parte do cosmos. Também
na linguagem da moderna antropologia biologica o homem ¢ uma criatura que recai
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nos trabalhos de ordenacgdo da natureza, cujas a¢cdes devem substituir as regulagdes
que lhe faltam ou que devem corrigir as imprecisdes erraticas admitidas. A acdo ¢ a
compensa¢do da “indeterminagdo” da criatura humana e a retorica ¢ a producao
cansativa daquelas concordancias, que devem aparecer em lugar das funcdes
“substanciais” nas regulagdes para que a agdo se torne possivel. Sob este aspecto, a
linguagem ndo ¢ um instrumental para a comunicacdo de conhecimentos ou de
verdades sendo que fundamentalmente a produc¢ao da compreensao, da concordancia
ou da tolerancia visada pelo que age. Aqui se enraiza o consensus como base para o
conceito do que “realmente” ¢: chamamos real aquilo de que todos estdo convencidos,
diz Aristoteles, e para isso sempre tinha no fundo um argumento teleoldgico. Sé a
destrui¢do cética deste apoio tornou outra vez visivel o subsolo do consensus
(BLUMENBERG, 2008, p. 281 — 282).

A retdrica de Aristoteles pensada a partir do trabalho de Blumenberg possibilita tirar o
humano de uma tradicdo metafisica absolutista a partir de uma construgdo simbdlica como
linguagem face a algo que ¢ fundamentalmente humano na visdo de Blumenberg, a
perplexidade. Dentro deste jogo de linguagem a retorica aparece como um instrumento contra
a indeterminacdo e o absolutismo da realidade possibilitando uma pluralidade de sentido. A
pluralidade do sentido s ¢ possivel através da elaboracdo de uma narrativa sobre um afeto
mobilizado pelo fato, pela experiéncia. A retorica torna-se instrumento de sobrevivéncia de um
homem perplexo que vive dentro de um cosmos hostil e estranho. Estaria ai a forca da retorica,
por isso, dependemos de uma narrativa historica atribuida de sentido para dar conta da
ambivalente experiéncia que ¢ viver. A retdrica nos aparece como um instrumento de narrativa
da modernidade capaz de elaborar uma experiéncia, a palavra que ancora um afeto tenta tomar
posse do mesmo. A retorica consola o ser humano desamparado possibilitando uma nova forma
de responder ao absolutismo da realidade que nao por uma metafisica absoluta e dominante da
idade média que coloca o humano sob uma ordenagao de passividade e espera, esta transi¢ao

retorica para modernidade estaria dentro do escopo de uma significa¢ao antropolégica.

A significacdo antropologica da retorica destaca-se com preferéncia no pano de fundo
da metafisica dominante desde a antiguidade, que tinha como base cosmoldgica que
as ideias formam um cosmos, ao qual o mundo aparente reproduz. O homem também
pode como expectador estar posto no meio do todo, mas ndo ¢ nenhum caso particular
sendo que antes um ponto de intersec¢do de realidades estranhas, uma composi¢ao —
e, como tal, problematico. Do modelo estratificado modernizado permanece vivo o
pensamento de que no homem se reuniram varias coisas que mal se toleram entre si.
Esta metafisica sobretudo declara que os pensamentos do homem poderiam também
ser de um deus e o que o move poderia mover uma esfera celeste ou um animal. Esta-
se diante de uma complicagdo da natureza, que antes apenas se representa e regula
sem rodeios, que se deixa explicar como acidente ou mistura de elementos
heterogéneos: o problema do comportamento entdo esteve em atribuir o dominio de
um destes sobre os demais, em extrair uma espécie de consequéncia substancial.
(BLUMENBERG, 2008, p. 281).

Esta cisdo da ideia absoluta de um cosmos divino unido a subjetividade (alma) humana
como uma sé substancia deixa de ter sustentabilidade no paradigma moderno que reforga, a

partir da divida, de uma caréncia estrutural, o tragico do desamparo que exige, invariavelmente
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uma resposta que o console. Dentro da proposta retérica ndo apenas encontramos uma narrativa
politica direcionada ao outro, mas também um exercicio estético em relagcdo sua propria posi¢ao
como sujeito. Neste ponto a literatura e a poesia tornam-se referencias estéticas para contornar,
a partir de uma ordem simbolica da retdrica e da metafora, o vazio do real.

Seria possivel pensar a poesia como uma forma retérica ou um método retérico? Por
qué a forma — estética e retorica, a doagao de forma, a funcao estética da forma, a determinagao
através da forma -ndo podia ser um método? Um método se implica regras, que o poeta inventa
ou decide seguir. Cada ars poética® poderia ser vista como um micro tratado do método, e
assim a poesia poderia ser tida como uma das formas mais refinadas de retorica. Para Lacan
(1995, p. 94) “a poesia ¢ a criacdo de um sujeito assumindo uma nova ordem de relagdo
simbdlica com o mundo” e, por tal, institui uma construcao, estética como forma de criar bordas
ao vazio, a falta, ao real. A arte, como forma de sublimagao, torna o vazio mais “contornavel”.
Nesta operacao, a retérica atuaria como uma forma de deslocamento da substancia (medo) para
uma fun¢do (angustia), este deslocamento pode ser visto em uma tradi¢do retérica poética,
politica e teatral que tornou parte da instrumentalizagdo de uma categoria tragica®® do teatro
Elisabetano, por exemplo.

Se pensamos nas qualidades das respostas dadas ao desamparo até este momento de
nosso trabalho (pela metafisica substancialista/medo ou pelo simbdlico funcional/angustia),
podemos pressupor que tanto no desenvolvimento da psique humana, quanto na politica,
havendo uma precarizagio dos instrumentos simbolicos da linguagem diante de uma
experiéncia traumatica ou de sofrimento, por desdobramentos haveria uma tendéncia em buscar
repetir a vivéncia traumatica, do medo ou sofrimento. Freud chamou isso de “compulsdo a
repeticao”, ou seja, haveria uma compulsdo a repetir uma situacao desagradavel. Ao invés de
evitar a situacdo de desprazer e sofrimento, haveria uma compulsido em repeti-lo, movimento
que estaria submetido & mesma ordem do principio de prazer. Freud aproxima a nogdo de

compulsdo a repeticao ao conceito de “Unheimlichkeit” (infamiliar), entdo nos afirma:

Como o Infamiliar referente ao retorno do mesmo pode derivar da vida animica
infantil trata-se de algo que aqui posso apenas mencionar, remetendo a uma exposicao
minuciosa, a ser preparada em outro contexto. No inconsciente animico, ¢ possivel,
de fato, reconhecer-se o dominio de uma incessante compulsao a repeticao das mogoes
pulsionais, a qual, provavelmente, depende da mais intima natureza das pulsdes, e que
¢ suficientemente forte para se impor ao principio do prazer, conferindo um carater
demoniaco a certos aspectos da vida animica, algo que ainda se expressa claramente

2 "Ars Poetica", ou "A Arte da Poesia", ¢ um poema escrito por Horacio ¢. 19 A.C., no qual aconselha poetas

sobre a arte de escrever poesia e teatro.

63 Trabalharemos adiante com conceito de tragédia e sua articulagdo a psicanalise e a antropologia filosofica para

pensar a politica.
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nas aspiragdes da crianga e que domina uma parte do decurso da psicanalise dos
neuroticos. Estamos preparados para todas as discussdes mencionadas a esse respeito,
uma vez que o que se pode lembrar dessa compulsdo interna a repeti¢do pode ser
sentido como infamiliar (FREUD, 2019, p.79).

Quando Freud cita o infamiliar como um derivado da vida animica infantil e aproxima
o conceito da no¢do de compulsdo a repeticao, ¢ possivel lembrar seu trabalho em “Além do
principio do prazer” de 1920, toma uma experiéncia para ilustrar seu trabalho. Podemos citar a
famosa observacao que faz de seu neto (de menos de dois anos) quando ele brincava com um
carretel, fazendo o carretel desaparecer (quando jogava com um barbante) e depois voltasse
para ele. Para Freud esse jogo fazia com que a crianga vivenciasse a experiéncia da auséncia da
mae (uma experiéncia traumatica) brincando. Assim Freud (2006d, p. 25-26) pressupde que a
compulsdo a repeti¢do, por ser originada do inconsciente e seus conteudos reprimidos, estaria
objetivando, inevitavelmente ao desprazer, mas a0 mesmo tempo, como ele percebe no brincar
do neto, ha o desprazer de perder o objeto do desejo e a0 mesmo tempo hd uma satisfacao
pulsional quando o objeto volta (o “ir embora” no movimento do carretel — fort (fora, embora),
da (ali). Assim o prazer e o desprazer convergem numa mesma experiéncia. Portanto a
compulsdo a repeticdo ¢ um fenomeno clinico, também visto na politica, com caracteristicas
instintuais (pulsionais — 77ieb) que apresenta a dicotomia entre Eros e a pulsdo de morte.

A producdo simbdlica a partir retdrica possibilitaria um corte nesta compulsdo a agao
da repeticdo (uma resposta do medo ao desamparo) pelo potencial sublimatorio e de elaboracao
afetiva. A retorica se apresentaria como producdo linguistica do humano carente de sentido,
ponto observado pela antropologia filosofica de Cassirer que estabelece a producao retorica
como forma simbolica. As formas simbolicas seriam componentes culturais de suma
importancia tanto para desenvolvimento humano como em suas produgdes cientificas e
artisticas. Algumas destas produgdes artisticas estdo contidas como a forma do teatro tragico
tanto de Sofocles na Grécia antiga como na sua reinvencdo por William Shakespeare
antecipando a modernidade®* no teatro Elisabetano. Nas palavras de George Steiner, autor da
obra “A morte da Tragédia” (2006, p. 28), no teatro Elisabetano, "o publico londrino queria
acdo, em cena', por tal este publico rechagava as pecas que se apresentavam a partir de uma

estética retdrica em seus monologos e didlogos. Para Steiner:

As formas da tragédia grega codificam a verdade da experiéncia e do entendimento
comum. A tendéncia do drama Elisabetano do realismo, mas a imagem de vida que
ele dispde ¢ bem menos real do que aquela colocada pela tragédia Sofocliana. Em
suma: o verdadeiro realismo ¢ fruto de estilizacdo intensa (STEINER, 2006 P. 21).

64 Tese estabelecida por Harold Bloom (1998) em sua obra “Shakespeare € a invengdo do humano” que sera alvo
de nossa investigag@o de debate posteriormente.
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Portanto, para Steiner (2006, p. 25), as pecas heroicas se sustentam melhor na parddia.
Sdo grandes edificios de retdrica e gestualidade ostentosa, construidos sobre uma lacuna de
sentimento. A retdrica possibilitava uma substitui¢do a compulsdo a acdo. Como Lacan
exemplifica em seu Sétimo Seminario, sobre a Etica (2008), o amor romantico por exemplo,
descrito pelos poetas e trovadores, ¢ uma construgdo retorica que tem por finalidade sublimar e
desviar o Unico e principal objetivo do ato sexual. Onde se elabora e defende-se do desejo
obtendo prazer propriamente pelo adiamento do prazer.

Ao comparar dois tipos de escolas de teatro, a retdrica ja nos aparece como uma
estrutura ou forma narrativa capaz de substituir, utilizando palavras e tipos de escritas com suas
regras, prosas e enfeites o que antes apenas prevaleceria o ato e a compulsdo pela agdo. Todavia
os instrumentos da linguagem que possibilitam uma plural produgao de sentido e, portanto, uma
possibilidade sublimatoria, incluem uma capacidade de recepcionar a elaboragdo dos afetos.
Neste ponto, a metafora se apresentaria como outra importante forma simbolica que
aproximaria a antropologia filosofica da psicanalise. Assim se faz necessario aprofundar nossa

reflexdo acerca da fungao e estrutura da metafora.

4.5.3 A Metafora

Historicamente as metaforas foram tidas como alegorias da linguagem sem tanta
relevancia tedrica ou conceitual. Podemos também entender as metaforas como importantes
instrumentos da linguagem que possibilitam uma nova relacdo do humano com a realidade e
permitem o acesso a mesma a partir de uma forma irredutivel de pensar. Hans Blumenberg se
debruca sobre a metafora a partir de um viés filoséfico e antropologico, se referindo a uma
disciplina das representacdes que o humano produz a partir de sua existéncia e de sua posi¢ao
em relacdo a compreensdo da vida e da realidade utilizando assim uma figura retorica. As
metaforas como formas irredutiveis de pensamento sao tidas também como formas prévias que
compdem conceitos e possibilitam a constru¢do de respostas frente ao desamparo e ao
absolutismo da realidade e desempenha uma fun¢do importante no processo historico de
percepcao do mundo e de si mesmos como humanos. Por este estudo sistematizado da funcao
e aplicacdo da metafora nas questdes sobre a existéncia do humano, Hans Blumenberg
denomina de “Metaforologia”. Para Blumenberg (1995a, p. 109) a metaforologia se apresenta
também como auxiliar, como "parte da tarefa de wuma histéoria de conceitos
(Begriffsgeschichte)", na qual o objetivo ¢ auxiliar a desenvolver conceitos. A metaforologia,

quando esta a servico da historia dos conceitos, registra e descreve “as dificuldades que surgem
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no momento anterior a formag¢ao dos conceitos e no ambiente em torno do nicleo duro de uma
defini¢do clara e distinta”. Para Wetz (1996, p.15), a Metaforologia ¢ uma teoria das
representacdes que o homem cria de seu existir ¢ do mundo. Pergunta-se pela fungdo que se
desempenha no processo histdrico de entendimento dos homens sobre si mesmos, do mundo e

da realidade. Sobre a relagdo do humano com a realidade, Blumenberg nos destaca que:

A relagdo do homem com a realidade ¢ indireta, complicada, adiada, seletiva e,
sobretudo, "metaférica”" [...] O desvio metaférico de olhar, de um objeto tematico,
para outro, assumindo-o antecipadamente, interessante, trata o dado como algo
estranho e o outro como o mais familiar e gerenciavel disponivel. Se o valor limite do
julgamento ¢ identidade, o da metafora ¢ o simbolo; aqui, o outro ¢ completamente o
outro, o que da pouco de si: nada mais do que a mera substitutibilidade do indisponivel
pelo disponivel. O animal symbolicum domina para ele uma realidade genuinamente
mortal, substituindo-a e representando-a; desvia o olhar do que ¢ indspito e o coloca
no que ¢ familiar (BLUMENBERG, 1999a, p. 125).

A metafora mantém uma fungdo de representagdo, assim se apresenta como um aparato
da linguagem que propicia a formulacdo de conceitos e a producdo de sentido, como uma
ferramenta da linguagem que possibilita a0 humano despistar-se de um real irrepresentavel.
Este real irrepresentavel poderia ser expresso ao que citamos como um absolutismo da realidade
e, a partir da leitura freudiana, sobre desamparo e estranhamento (infamiliar). Na leitura de
Wetz (1996, p. 16-19) se sublinha trés principais fun¢des da metafora no trabalho de
Blumenberg: 1) a primeira como forma de adornar e ornamentar o discurso; 2) a segunda fungao
consiste justamente na formacgdo de conceitos; 3) a terceira se apresenta na funcdo da metafora
absoluta que buscar responder a perguntas urgentes e insoliiveis para qual ndo existe nenhuma
ciéncia capaz de dar expressdo a totalidade da realidade mesma. S3o as metaforas que
representam irrealidades sensoriais, aspectos da realidade que percebemos, mas que nao
conseguimos abordar por conceitos, ou seja, a parte ndo conceitual do mundo, cujo conteudo
de signos e significados ndo poderia ser traduzido teoricamente. Essas metaforas sao
denominadas de “metaforas absolutas” que t€ém a funcdo de buscar repostas as questdes
estruturais e inalienaveis do humano que se apresentam como desdobramentos desta relagao de
cisdo e inadequacao do humano com a realidade e o cosmos. Este “absolutismo da metafora” ¢

descrito por Wetz da seguinte forma:

O absolutismo da metafora, pressupde metaforas que sejam absolutas quando nao se
deixam substituir por conceitos. As metaforas absolutas abarcam vastos complexos
de relagdes e horizontes de sentido historicos inacessiveis ao pensamento conceitual
e cientifico. Para HB nio se interessa pelo sentido subjacente as metaforas, sendo por
sua fun¢ao (WETZ, 1996, p. 12).

Esta funcdo das metaforas absolutas residiria em oferecer respostas as perguntas que se
depara o humano em sua perplexidade quanto a sua existéncia, possibilitando a explicacdo de

alguns aspectos da realidade que, de outra forma, seriam impossibilitados de explica¢dao sendo
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através da narrativa metafisica substancialista (quando o sentido e significante se colam
produzindo uma substancia). Neste ponto, o conceito de metafora absoluta s6 poderia analisado
levando em consideragdo todo o desenvolvimento historico, cultural, politico, social vigente,
sendo proprio e particular para cada época.

Como um vazio de significa¢do, ausente de uma pretensdo pedagogica e constitutiva de
conceitos, de sentido, e assim buscando dar respostas a questdes viscerais humanas, a metafora
apresenta sua fun¢io significante®, que nos aproximaria da psicanélise lacaniana. A metéafora,
no entanto, nos aparece como esta figura de linguagem que dilui o significado ao significante
emergindo o vazio de significagcdo onde o que ¢ dito ndo ¢ o real significado do dizer, onde se
diz algo, querendo dizer outro algo.

O psicanalista francés Jacques Lacan também se ocupa, a partir de seu viés na linguistica
e no estruturalismo, de compreender e demonstrar a importancia da fun¢do da metafora para
producdo de sentido e elaboragdo dos afetos. A metafora como uma ferramenta do humano e

sua linguagem para producdo de sentido, como cita o francés:

A metafora ¢ uma fungio absolutamente genérica. Eu diria até que ¢ pela possibilidade
de substituicdo que se concebe o engendramento, por assim dizer, do mundo do
sentido. Temos que apreender toda historia da lingua, isto ¢, das mudangas de funcao
gracas as quais uma lingua se constitui, ai, ¢ ndo em outro lugar (LACAN, 1999, p
35).

A palavra constitui a lingua. A palavra ¢ o receptaculo do sentido construido em uma
narrativa historica, seja ela mais plural, pela possibilidade de producdo de novos sentidos, ou
seja, através de uma narrativa metafisica substancialista que pressupdes que a verdade como o
sentido sejam unicos e absolutos. A palavra pode matar com a mesma eficiéncia que a palavra
pode salvar. A cisdo e a tensdo gerada pelo discurso de uma verdade univoca e absolutista que
busca um gozo total torna-se arma que potencializa tais identifica¢des, possibilitando assim
saidas repressivas e violentas em relacdo ao outro. A visdo do outro como resto, ndo digno de
sua propria verdade que precisa ser eliminado.

A literalidade dos discursos ¢ a tentativa de instauracdo dos mesmos como univocos
demonstra a fragilidade e precariedade simbodlica da sociedade que proporciona saidas
pulsionais perversas e idas ao ato. A pulsdo se pacifica pela palavra. Onda a palavra cai, impera
a hostilidade. O metaférico pressupde ndo uma pedagogia, mas uma producdo face ao vazio de
um sentido absoluto. “A metafora ndo ¢ uma inje¢ao de sentido — como se isso fosse possivel,

como se os sentidos estivessem em algum lugar, fosse onde fosse, num reservatorio ... Se a

5O conceito de significante a partir da psicanalise de Jacques Lacan, influenciado pelo trabalho do linguista

Ferdinand Saussure sera algo de analise no decorrer desta tese.
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palavra pode trazer um sentido novo, ¢ mais na qualidade de significante que por portar uma
significacdo” (LACAN, 1999, p. 37). Assim ¢ possivel perceber que a metafora articula

significantes para produ¢do de sentido. Como pontua Lacan:

A via metaforica preside nao apenas a criagdo e a evolugdo da lingua, mas também a
criagdo e a evolugdo do sentido como tal, quero dizer, do sentido na medida em que
algo ndo apenas ¢ percebido, mas no qual o sujeito se inclui, ou seja, na medida em
que o sentido enriquece nossa vida (LACAN, 1999, p. 37).

A metafora ¢ efeito simbodlico que possibilita este lugar vazio de um sentido univoco
que ¢ condi¢do essencial para a producao de novos sentidos. Pela psicanalise ndo poderemos
deixar de avangar a partir da questdo da metafora, aprofundado o que poderemos chamar de “a
metafora paterna”. Para Lacan (1992, p. 118) o “complexo de Edipo e o mito do pai da horda
sdo metaforas paternas nas quais nunca se viu o menor rastro de sua existéncia”, assim o
monoteismo poderia ser visto como a propria metafora da castragdo. Em contrapartida, a leitura
mitologica dos gregos, apresenta seus personagens divinos (e relacdo a uma social estrutura
monoteista) como metaforas dos desejos e afetos humanos dentro de uma possibilidade de
acesso direto e possivel aos afetos, ou seja, os Deuses ndo necessariamente sdo figuras literais
sendo metaforas que torna acessivel e possivel a producdo de sentido. Em detrimento a uma
ordenagdo monoteista, a leitura do mito ndo possui maiores pretensdes pedagogicas, € o puro
vazio de significacdo que nos coloca posicao de angustia face ao desamparo, a perplexidade do
humano e, como resposta possivel, a obtencdo de uma nova producdo de sentido. Hans
Blumenberg cita Freud ao se referir a Heiddeger propondo sua visdo sobre a perplexidade em

sua obra “La inquietude que atraviesa el rio%: um ensayo sobre la metafora™.

A perplexidade ¢ precisamente o que poderia ser o efeito (retérico) da pretensdo a
buscar o sentido, a satisfazer as exigéncias do sentido, a compensar a perda de sentido,
a dar sentido. Sigmund Freud disse, a justo titulo, que “aquele que pergunta qual é o
sentido da vida esta doente. Dele se segue que ¢ necessario cuidar dele, ¢ ndo o
satisfazer; e, se nao se cuida dele, ¢ preciso consola-lo”. Aquele que ¢ privado do
sentido precisa de consolagdo. E a unica oportunidade, para ele e para os outros, de
ndo se afundar nesta célera indefinivel que s6 pode desafogar-se nos simbolos, ¢ que
¢ possuida pela procura das justificagdes de si mesma: a procura dos responsaveis para
0 que nao tem o direito de ser e ndo tem o direito de ser tal como ¢ (BLUMENBERG,
1992, p. 50).

A historia da sentido a perplexidade construindo em sua narrativa uma retdrica capaz
de acolher a experiéncia do desamparo possibilitando a pluralidade e problematizando o

monopolio do sentido. O monopolio de sentido a partir de um discurso universal elimina o

% Do original em alem#o: Die Sorge geht iiber den Fluf, Suhrkamp Verlag, 1987.
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potencial emancipatorio do sujeito. O sentido ¢ uma resposta dada a metafisica (principalmente
a cristd) de linguagem capaz de suportar e dar conta de afetos sociais como desamparo, medo e
estranhamento que busca negar uma dimensao extremamente tragica da existéncia humana que
se torna a pilar do paradigma moderno. A modernidade evidenciaria ao humano um primeiro

contato com a no¢ao do “sem-sentido” de sua existéncia.

‘Sem-sentido’ ¢ uma palavra feia. Designa uma reprovagdo que parece justificar
coisas extremas. Por esta razdo, ¢ uma palavra perigosa. Postula ndo s6 uma caréncia,
sendo também um rechaco, uma reten¢do, uma desapropriagdo do essencial, que
justificaria consideravelmente a busca de um culpado, se houvesse alguma culpa. Ao
sem-sentido, considerado como uma denominagao de um estado, corresponde a perda
de sentido como indicac¢ao do processo de génesis daquele estado, isso implica que o
que pdde ter-se perdido havia existido um dia, e que ndo se demanda nada utdpico
(BLUMENBERG, 1992, p. 49).

Neste processo nos aparece um novo termo (na qual trabalhamos anteriormente) que
consiste no movimento inverso ao sem-sentido propulsor da perplexidade humana. A
“producao de sentido” nos aparece como termo problematico, como pretensdo de uma narrativa
metafisica substancialista que visa conciliar o humano moderno com o cosmos hostil que ele
habita a partir de uma promessa, de uma esperanga de poder se reencontrar com a aquilo que
havia supostamente perdido. Esta narrativa de conciliagdo busca consolar a perplexidade
humana a partir de uma narrativa que atribua a um absoluto divino a ideia da qual todas as
coisas, por exemplo, fatos e experiéncias cumprem uma ordenagdo teleoldgica, pensada
arbitrariamente na qual ¢ atribuido o nome de destino. Tal narrativa destaca uma justificativa
divina a perplexidade, a falta e ao desamparo instituindo, consequentemente, um culpado,
responsavel por toda e qualquer desgraca no decorrer do caminho. Este culpado, tornar-se-ia o
segregado em uma relagdo de exclusdo para onde se direcionaria a canalizag¢ao da libido raivosa,
do odio até entdo recalcado no individuo. E uma narrativa da perplexidade onde o individuo
ndo ¢ um sujeito possivel pois todo seu investimento se direciona positivamente a um criador
divino, que busca reconciliar o homem com sua natureza e negativamente a um segregado que
impede o humano de consegui-lo. Para Blumenberg este seria o funcionamento do

fundamentalismo como uma negacao ao desamparo, e descreve:

Estes parecem oferecer algo perdido, para concentrar sua energia destrutiva no
culpado por esta perda. Como se trata de um processo tipico na historia, ndo ha de se
ter medo de se interrogar se este sem-sentido descreve a privagao de alto que nao
existe e nem nunca existiu na forma em que se postula (BLUMENBERG, 1992, p.
49).

O sem-sentido ¢ o termo que simboliza e nos evidencia a marca de uma falta estrutural
que visa ser tamponada e/ou velada por um sentido univoco. Nao seria possivel haver falta ou

desamparo em um cosmos que foi pensado e inventado por um absoluto criador de todas as
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coisas e do tempo. Portanto a contingéncia e a perplexidade se mostram como caracteristica de
uma modernidade que possibilita a davida e o questionamento de uma narrativa metafisica
cristd. Para Blumenberg (1992, p. 49), “a era pos-cristd tem uma cultura da contingéncia: se
caracteriza pela ideia fundamental de que o que existe ndo tem que existir necessariamente. Nao
¢ um principio tdo 6bvio como parece no século do pensamento evolucionista triunfante. Pois
o cristianismo € ademais uma religido de criagdo que dota a todo o existente das mais poderosas
justificacdes possiveis: a da vontade de seu Deus. Sem esta ndo haveria nada”. Portanto a
narrativa da vontade absoluta de Deus propagaria um sentido a existéncia e ao sofrimento. A
estrega de sentido ganha for¢a em narrativas diversas justamente por negar a ideia de um sem-
sentido, do desamparo, o que inibiria a producdo de novos sentidos que s6 seriam possiveis a
partir da afirmag¢ao deste vazio do desamparo. A perplexidade humana da-se em relacdo ao real
do desamparo.

Nao h4d um acesso puro ao Real sem representacdo, tudo que nos ¢ acessivel esta
submetido as representagdes. Para Feron (2016, p. 281), “a partir do momento em que
assumimos a mudanca de orienta¢do filosofica kantiana, ndo podemos sair metodologicamente
do horizonte da representagdo” ... pelo contrario, na leitura de Feron, Cassirer embasa seus
escritos a partir da fungio do anthropos, mas “o que é o anthropos? E aquele animal capaz de
produzir horizontes de representacdo, horizontes de criagdo de sentido. Por que? Porque ¢ um
ser carente, incompleto, com falta de instinto, etc.” e por tal se utiliza e constrdi instrumentos
culturas que possibilitem a representa¢do. Assumimos, portanto, que s6 temos acesso a um
campo de representacdo ao Real, que denominaremos de realidade. Assim se faz necessario

investigar o conceito de realidade estabelecido pela leitura de uma antropologia filos6fica?

Portanto, o que ¢ a verdadeira realidade do homem? A isso, Blumenberg vai
responder: o homem ¢ aquele ser incapaz de contato direto com o que nés chamamos
real. E isto também tem afinidades com a defini¢do do homem de Cassirer, quando
este afirma: o homem ¢ aquele ser que pratica a arte do desvio. N&o ha contato direto.
Ha sempre um contato que ¢ mediado, que ¢ da ordem da mediag@o linguistica,
simbolica, cientifica, estética, etc. O homem multiplica as estratégias de contato, mas
sdo sempre contatos: sdo adiados, mediados. E ¢ dentro deste regime, desta economia
da mediagdo que eventualmente pode surgir, de repente, um imperativo de regresso
ao real, as coisas mesmas (FERON, 2016, p.282).

A realidade ¢ um estado subjetivo, um processo de representacdo constituido pelo
humano e ao humano através, muitas vezes, da metafisica. A realidade nos ¢ constituida a partir
de uma narrativa articulada ao sentido, uma simbolizagdo. Desde Lacan instituimos a instancia
do real, ndo como a realidade, mas como o impossivel de simbolizar. Para Lacan (2008c, p. 59)
“héd um real atrés de cada fantasia, que arrasta consigo o sujeito”. Nao se encara o real a olho

nu, sendo em relacdo a uma representagao.
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4.5.4 Conclusdo do Capitulo

Podemos pensar formas de representacdo constituidas por narrativas que atribuimos as
experiéncias da vida, histdria e as respostas ao desamparo, ou seja, hd uma caréncia constitutiva
do que se pensa sobre uma natureza humana. Esta caréncia, auséncia de instrumentos e
ferramentas naturais do humano que garantiriam sua existéncia frente a uma natureza hostil e
incontrolavel coloca este humano ao que chamamos de absolutismo da realidade. O humano
hesita, perplexo perante a sua propria caréncia e necessita assim desenvolver instrumentos que
amenizem e o consolem em relacdo ao absolutismo da realidade e assim busca na linguagem
ferramentas que possibilitem a producdo de novos sentidos onde até entdo imperava uma
narrativa metafisica substancialista que entregava ao humano uma relagao impositiva de sentido
como univoco. O paradigma moderno possibilitou, desde Descartes, passando por Kant,
influenciado pela revolucdo de Copérnico e adentrando nas ciéncias modernas, uma nova
relacdo do humano com plurais produgdes de sentido.

A partir da perplexidade humana, descrita por Blumenberg em sua leitura antropologica,
podemos pensar que o humano constréi instrumentos a partir da linguagem como a retdrica e
sua funcdo de metéafora, para a producdo de sentido. O trindmio Perplexidade — retdrica —
sentido tornam-se basilares no entendimento da antropologia filosofica de Hans Blumenberg.
Por tal, podemos afirmar a fun¢do da metafora como forma de propiciar uma nova relagdo de
sentido a partir do que estabelecemos como formas simbolicas, premissa da antropologia de
Cassirer, onde avan¢a Hans Blumenberg.

A retdrica nos possibilita um corte na repeticdo a agdo. A retorica contorna o vazio,
denota a falta de evidencias (diferentemente da ciéncia classica que coloca a razdo como centro
da existéncia) de uma natureza humana que forneca instrumentos biologicos que lhe garanta a
sobrevivéncia e que lhe responda prontamente ao cosmos hostil na qual reside. Portanto ¢
possivel pensar a antropologia do homem pelas formas simbdlicas a partir dos termos ja
trabalhados: Mito, metéafora, retdrica, sentido e perplexidade. Tais formas simbolicas denotam
que este humano se constitui a partir de uma relagdo com a linguagem que contrapde uma
natureza positivada, sendo este a caracteristica da antropologia negativa. Assim a questdo da
linguagem tornar-se-ia basilar na constru¢@o da antropologia filosofica quanto da psicanalise.
A linguagem e a capacidade de producdo do simbodlico possibilitam historializar uma dor e de
um sofrimento que, por meio da palavra, ganham o mundo e encontram um porto na escuta

outro. Falar sobre uma dor, a dilui, a consola como forma de representacdo ao desamparo. O
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absolutismo da realidade, como o desamparo apontam para um Real (como trabalhado a partir
da obra de Jacques Lacan), assim se faz necessario aprofundar o que a psicandlise lacaniana
tem a contribuir com o debate que busca aproximar a psicandlise da antropologia filoséfica.

Iniciaremos, portanto, apresentando alguns conceitos que nos possibilitardo tal avango.

4.6 LACAN: O REAL, O DESAMPARO E O SENTIDO

O objetivo deste capitulo ¢ trazer ao debate as contribuicdes da psicandlise lacaniana ao
trabalho a partir de sua leitura sobre o desamparo, como se constituem respostas em formas de
sentido a0 mesmo e como este desamparo nos liga a uma nog¢ao de Real.

A psicanalise lacaniana pressupde uma experiéncia de linguagem que avanga a partir da
obra de Sigmund Freud, influenciada pela critica kantiana e assim se propde pensar os afetos,
as subjetividades e sua instancia inconsciente com a finalidade de colaborar com o estudo
antropologico e politico humanos, ponto primordial de nossa pesquisa. Pelo mesmo caminho
do questionamento de uma ontologia (metafisica), seguindo uma tradi¢do kantiana, o
psicanalista Jacques Lacan também caminha. Em seu décimo primeiro seminario, denominado
“Os quatro conceitos fundamentais da psicandalise”, Jacques Lacan (2006¢, p.58) evidencia seu
caminho trilhado ao expressar sua preocupagdo quanto a propensdo que ha na psicanalise em
“nos dirigir para um idealismo”, questdo que nos interessa a partir de seus desdobramentos

sobre a politica em nossa tese. Como cita o Franceés:

Deus sabe que se lhe tem reprochado isto — ela reduz a experiéncia, dizem alguns, que
nos solicita a achar nos duros choques do conflito, da luta, mesmo da exploragao do
homem pelo homem, as razdes de nossa deficiéncia — ela conduz a uma ontologia67
das tendéncias, que tem por primitivas, internas, ja dadas pela condi¢do do sujeito
(LACAN, 2006c, p. 58).

Aqui o psicanalista condena a tendéncia a ontologia dada pela leitura de uma natureza
humana, caracteristica das antropologias positivas que pressupdem uma natureza dada a priori.

Lacan nio reforca tal idealismo®®, pelo contrario, segundo Lacan, o trabalho pela psicanalise
¢ p g peta p

7" Idealismo ontologico, seguindo uma tradi¢do platonica, seria uma doutrina na qual o mundo de matéria ndo é

real fora de nds, mas dentro do nosso espirito, em forma de ideias e sensa¢des. Ou seja, a subjetividade, a
consciéncia seriam a origem do mundo material, o criando e determinando. Vale lembrar que ja citamos na
pagina 44 de nossa tese a influéncia direta que Freud recebeu do idealismo alemdo a partir de suas
correspondéncias com Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, na qual foi possivel o desenvolvimento do conceito
de unheimlichkeit.
% Importante salientar que este real lacaniano no €, a grosso modo, alcangdvel diretamente, e que assim cabe
ressaltar o rechago ao que estabelecemos, a partir da pagina 13 de nosso trabalho, como um realismo
ontologico. Critica esta que se apresenta como influéncia da filosofia Kantiana que institui relagdes de
representagao para lidar com a questdo do real.
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“ndo nos permite de modo algum nos resolvermos por um aforismo como a vida ¢ um sonho”.
Para Lacan “nenhuma praxis, mais do que a analise, ¢ orientada para aquilo que, no coragdo da
experiéncia, ¢ o nuicleo do real”, ou seja, no cerne da questdo psicanalitica estaria o real,
negativo e irrepresentdvel. Um real que se apresenta mascarado pela repeticdo que cobre um
trauma, que esté por tras da fantasia, que € o que retorna no que ja trabalhamos em tese como a
compulsdo a repeti¢do (2 a¢do), questdo que marca o desamparo a partir do trabalho de Jacques
Lacan. A fantasia ¢ um véu ao real, por tal nos debrugaremos sobre o problema do Real e as
possibilidades de producao de sentido. Mas do que falamos quando falamos sobre o que € o
real? Dentre alguns conceitos sobre o Real que consistem no ensino de Lacan, o podemos

articular a dois outros termos, a saber, tiqué e automaton:

Primeiro a tigué que tomamos emprestada, eu lhes disse da tltima vez, do vocabulario
de Aristoteles em busca de sua pesquisa da causa. Nos traduzimos por encontro do
real. O real esta para além do automaton, do retorno, da volta, da insisténcia dos signos
aos quais nos vemos comandados pelo principio do prazer. O real é o que vige sempre
por tras do automaton, ¢ do qual ¢é evidente, em toda pesquisa de Freud, que é do que
ele cuida (LACAN, 2008c, p. 59).

A funcdo do real na repeticdo desde as idades primarias do humano, busca velar e
mascaram neste uma o trauma primordial do desamparo. Por detrds deste trauma hé, de forma
sutil um encontro com o real, aquilo que ndo pode ser simbolizado, mas que ¢ emergenciado
pelo desamparo. O desamparo ¢ o afeto, uma representagdo que evidencia a existéncia de um
real por detrds da trama de nossa historia. O desamparo nos aparece como um trauma original
que volta a ser evidenciado em uma modernidade.

O trauma primordial do humano desamparado da modernidade ¢ encoberto por um véu,
um tecido feito de tramas. Tramas que sdo tecidas e se entrelagam com a finalidade de tamponar
o fantasma do trauma. Este tecido ¢ a realidade, que ¢ composta de diversas tramas, nés e
narrativas que estabelecem uma relagdo de sentido. Cada falha no tecido, cada falha nesta trama,

nos evidencia o real e nos acusa o desamparo. Atras de cada trama, um trauma.

Nao ¢ notavel que, na origem da experiéncia analitica, o real seja apresentado na forma
do que nele ha de inassimilavel — na forma do trauma, determinando toda sua
sequéncia e lhe impondo uma origem na aparéncia acidental? Encontramo-nos ai no
cerne do que pode ser deduzida pela oposi¢ao do principio do prazer ao principio da
realidade — ¢ por isso que ndo se poderia conceber ao principio da realidade como
tendo, por sua ascendéncia, a tltima palavra (LACAN, 2008c, p. 60).

Assim, para Lacan (2008c, p. 64) “o lugar do real, que vai do trauma a fantasia — na
medida em que a fantasia nunca ¢ mais do que a tela que dissimula algo de absolutamente
primeiro, de determinante na funcdo da repeticdo”. O real tende a regressar ao vazio, onde o
sujeito ndo encontra, pois ¢ o lugar em que o sujeito tropecga pois estd na base daquilo que foi

expulso para ser construido a realidade. Nas palavras de Lacan (2008c, p. 55) “O real ¢ aqui o
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que retorna sempre ao mesmo lugar — a esse lugar onde o sujeito, na medida que ele cogita,
onde a res cogitans, nao o encontra” e sim, portanto, se faz repetir.

Se pensarmos, por exemplo, em Freud (a partir de seu texto “Totem e Tabu” de 1913),
ha um trauma origindrio das coletividades que consiste no assassinato do pai e consequente
instituicao de leis e renuncias que torna possivel a sociedade. Neste ponto a civilizagdo repousa
sobre uma culpa origindria que institui novas representagdes da vida em comum que precisam
ser perpetuadas como leis e normas sociais. A repeticdo (a compulsdo a acao) da horda busca

distrair a acdo do real, do trauma origindrio, como cita Lacan:

Com efeito, o trauma ¢ concebido como devendo ser tamponado pela homeostase
subjetivante que orienta todo funcionamento definido pelo principio do prazer. Nossa
experiéncia nos pde entdo um problema, que se atém a que, no seio mesmo dos
processos primarios, vemos conservada a insisténcia do trauma a se fazer lembrar a
nds. O trauma reaparece ali, com efeito, e muitas vezes com o rosto desvelado
(LACAN, 2008c, p.60).

Este véu, esta trama, este tecido que tenta algo encobrir, ¢ o que podemos chamar de
realidade que se institui em seus processos primarios como o principio do prazer®, objetivando
a homeostase, regulando a carga de tensdo no aparelho psiquico. O trauma busca reaparecer na
realidade, pela fantasia com efeito de tamponamento, de distragdo onde aquilo para qual ndo se
pode olhar diretamente ganha novos contornos e nova roupagem. Esta chamamos de realidade,

como pontua Lacan:

Concluamos que o sistema de realidade, por mais que se desenvolva, deixa prisioneira
das redes do principio do prazer uma parte essencial do que é, no entanto, ¢ muito
bem, da ordem do real (LACAN, 2008c, p.60).

A partir de Freud, podemos pensar num aparelho psiquico onde circula uma energia que
visa, de acordo com o principio do prazer, uma tendéncia que opera a servico de uma funcao
que tem por missao libertar o aparelho mental das excitagdes e manter a quantidade de excitagao
constante ou mais baixa possivel. Historicamente — dentro de um paradigma metafisico
substancialista, caracteristica medieval - tal repeti¢do nos colocou em uma trama rigida, tecida
por uma narrativa univoco de sentido e de verdade. Esta narrativa tinha a funcao de tamponar,
mascarar e negar o vazio do desamparo, o trauma precisara ser recalcado. Adormecido em nos.

Ha de se despertar?

" Freud (2006d, p.20) apresenta o principio do prazer como regulador dos eventos mentais que movimentado
por uma tensdo desagradavel buscando em si uma redugdo da tensdo a partir de uma evitagao de desprazer ou
produgao de prazer. O principio do prazer é proprio de um método primario de funcionamento por parte do
aparelho mental, mas ¢ ineficaz do ponto de vista da autopreservagdo do organismo. E substituido pelo
principio de realidade, entrando em constante conflito com o mesmo. Freud (2006d, p.74) também salienta que
a pulsdo de morte parece ser servida pelo principio do prazer, que mantém guarda contra estimulos de fora que
s30 vistos como perigosos por ambas as pulsdes, mas também estd ¢ guarda contra a estimulagdo provida de
dentro, que tornaria mais dificil a tarefa de viver.
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O despertar, como ndo ver que tem duplo sentido — que o despertar, que nos restitui a
uma realidade constituida e representada, tem duplo emprego? O real, ¢ para além do
sonho que temos que procura-lo — no que o sonho revestiu, envelopou, nos escondeu,
por tras da falta de representagdo, da qual 14 s6 existe um lugar-tenente. La esté o real
que comanda, mais do que qualquer outra coisa, nossas atividades, ¢ ¢ a psicanalise
que o designa para n6s (LACAN, 2008c, p.65).

Seria, portanto, possivel um despertar, um acordar para o além da representagao, além
do véu? Como ja falamos, ndo ¢ possivel encarar o real, sendo coberto pelo tecido, pela trama.
Para Lacan (2006¢, p. 59) “a repeticdo ¢ algo que, em sua verdadeira natureza, estd sempre
velado na andlise” e assim trabalhada a partir de uma relagdo representagdo, questao
significante. Esta relacdo de representacdo possibilita a constru¢ao de narrativas de sentido face
ao desamparo que podem apresentar saidas mais repressivas ou sublimatdrias de acordo com a
relacdes de alienacdo ou identificacdo ali estabelecidas. Assim se faz necessario uma melhor

articulagdo entre sentido, desamparo e as relagdes de identificagdo e alienagao.

4.6.1 Identificacdo e Producao de Sentido Frente ao Real

O desamparo, como afeto politico e social, nos convoca a uma resposta em forma de
producdo ou recepg¢do de sentido, um consolo frente a nossa propria impoténcia e
insignificancia perante as contingéncias da vida. O sentido nos consola do desamparo com
infinitas possibilidades de explicar, contornar a primeva sensa¢ao do recém-nascido de uma
eminente morte ou o tamponar o vazio de sentido através de uma narrativa. O desamparo frente
nossa propria impoténcia diante da morte pode ser paralisante, gerando resignacao, como pode
também ser fator emancipatdrio, um motor para acdo, para aquisi¢do de experiéncias. Nestas
narrativas pode-se conter tanto a perspectiva de uma pluralidade de sentido (componente
sublimatorio), quanto a rigidez e um unico sentido que console ou busque tamponar o
desamparo. A pobreza de narrativas geradas por uma precariedade simbolica que deixa o
individuo sugestionavel a um sentido univoco ndo possibilita avancos do ponto de vista da
emancipag¢ado, afirma¢do do desamparo, e acolhimento das diferencas, sendo refor¢ca um estado
de um medo paralisante perante a auséncia deste sentido que ¢ mascarado por uma narrativa do
total, do absoluto. Estaria o humano, desde seu nascimento, carente de instrumentos e
repertdrios para viver no mundo sem o outro. O humano nos aparece como desamparado, como
precario e carente face a forca da natureza e sua imprevisibilidade, gerando assim uma fantasia

de morte, de destruicdo do eu. Como sugere Lacan em seu Seminario de numero XI:

A fantasia de sua morte, de seu desaparecimento, ¢ o primeiro objeto que o sujeito
tem a por em jogo nessa dialética, e ele o pde, com efeito - sabemos disto por mil
fatos, ainda que fosse pela anorexia mental. Sabemos também que a fantasia de sua
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morte ¢ brandida comumente pela criangca em sua relagdo de amor com seus pais
(LACAN, 2008c, p. 210).

O desamparo nos aparece sob a sombra de uma morte eminente, de uma incapacidade
de prever, controlar ou obter instrumentos enquanto humanos que nos defendam do
imponderavel da vida e da for¢a avassaladora da natureza. No estabelecimento dos primeiros
lacos afetivos com o outro encontra-se refigio desta fantasia de morte da crianga que abranda
a sensacao do desamparo. O lago com o outro estabelece uma relacdo de sentido e nos defende
do desamparo ou, pelo menos, nos distrai.

Desde Freud podemos pensar o sentido como uma forma de adaptagdao do neurdtico ao
seu sintoma. Para tal, poderia ser utilizado como sindnimo de adaptagdo termos como: “dar
sentido”, “explicar” ou “justificar” o sintoma. Freud (1976a, p.189-190), em “Trés Ensaios
sobre a Teoria da Sexualidade”, define o sintoma como substituto de uma satisfagao pulsional
sexual, como consequéncia da repressdo. A formagdo do sintoma consegue combinar a
proibi¢do com a satisfacdo, de modo que o que era originalmente uma ordem defensiva ou
proibicao adquire também o sentido de uma satisfagdo. J4 em A terceira (1975) Lacan chama
de sintoma aquilo que vem do real. “Quero dizer que isso se apresenta como um peixinho cuja
boca voraz s6 se fecha depois de morder o sentido”. A partir de Lacan, vemos leituras possiveis
sobre a questdo do sentido que envolvem da linguagem e no discurso. O “eu” precisa fazer
sentido, dar coeréncia, e para tal utiliza-se a ferramenta do discurso: “o discurso tem efeito de
sugestdo, ¢ hipndtico, "e sempre adormecedor, salvo quando ndo se o compreende - entdo
desperta’" (LACAN, 2000). Pois ¢ justamente a indeterminagio e a incerteza que fazem parta
do campo da producdo de sentido e ndo de uma entrega de um sentido univoco. O sentido

univoco e absoluto aliena o sujeito e engorda o sintoma com dizia Lacan em 4 Terceira (1975).

7% LACAN, J. Seminario 24. L'insuque saitde I'une bevue s'aile amourre. Classe de 19/04/77. In: CD-Rom
Lacan2000. RD Edicdes Eletronicas, 2000. Inédito.
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*NO borromeu representando os trés registros da experiéncia psiquica em seu entrelagcamento.

Fonte: LACAN, A4 Terceira (1975).

O sentido aparece em uma articulacdo entre o simbdlico e o imagindrio. Para Lacan
(1998, p. 305), ¢ “sempre, portanto, na relacdo do eu do sujeito com o [eu] de seu discurso que
vocés precisam compreender o sentido do discurso, para desalienar o sujeito”. O psicanalista
Jacques-Alain Miller, responsavel pela edi¢do dos Semindrios lacanianos e conhecido
comentador da obra de Lacan, nos apresenta uma leitura topoldégica do sentido a partir da
psicanalise lacaniana que estabelece uma localizagdo do sentido entre o imaginario e o

simbdlico. Cita Miller:

O sentido ¢ agora estabelecido como esta localizado entre o imaginario e o simbolico.
Eu diria que o conceito de significado que Lacan usa em seu seminario E/ sinthoma e
em seu ultimo texto do esp de un laps ¢ um ambiguo de imaginario e simbodlico. O
significado precisa de palavras, mas o que tem func¢do de contetido ¢ extraido do
imaginario do corpo. De tal maneira que nas trés categorias do real, o imaginario e o
simbdlico, os dois ultimos sdo reunidos para produzir significado. Dai a oposigao
binaria entre o real e o sentido que parece dominar o reverso do ensinamento de Lacan
(MILLER, 2014, p. 109).

Neste ponto, se estabelece uma oposicao binaria entre o real e o sentido apresentado por

Miller (2014, p. 109) formalizado como abaixo:
R SI
Real //Sentido
O sentido ¢ com o que tentamos preencher os significantes. Sentidos sdo construidos de
processos de identificagdo e alienagdo as palavras dos outros, tal como experiéncias. Assim o

sentido ¢ aquilo o que nos justifica, contudo, a tentativa de estabelecer sentidos univocos ¢

repressiva. Nao ha como rotular um sentimento como um conceito universal, essa ¢ uma
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caracteristica de uma ma metafisica que nos coloca em um risco eminente da negacao do sentido
e da verdade do outro. O desamparo se da em relagdo aquilo que denominamos como o real, ¢

aquilo que esta fora do sentido, que nao consegue ser simbolizado.

Do lado do real e do sentido, Lacan, da maneira mais clara possivel, define o real com
a exclusdo de todo sentido. E até a maneira mais simples de entender por que estamos
nas costas de seus ensinamentos. Este ensinamento foi estabelecido na concepgao de
analise como construcdo de significado. Esse totalitarismo de significado ¢ até mesmo
o que ele chamou, por vérios meios, do limite estabelecido pelo real. E a formula na
qual Lacan para na matéria: o real [¢ o que o sentido] ¢ apresentado ao ser excluido
dele (MILLER, 2014, p.110).

De fato, para Miller (2014, p. 110) Lacan usa o termo verdadeiro como sindnimo do
termo significado. Sob o ternario do real, o imaginario e o simbdlico, a problematica das

relagdes entre o real ¢ o verdadeiro ¢ instalada.

Real // Sentido
// Verdadeiro

A verdade ndo ¢ a resolugdo em si mesma. Sao tipos de respostas que visam responder
as problematicas do sentido através de uma narrativa, de uma estrutura linguistica. A producao
de sentido ¢ um problema originério, individual e intransferivel que lidamos diariamente e que
muitas vezes ndo nos damos conta, nem compreendemos. A verdade ¢ constituida através da
linguagem, portanto, sempre quase-compreendida.

Interessante pensar que uma das possiveis raizes do preconceito estd na rigidez de um
sentido univoco e absoluto inventado com a finalidade de dar conta e justificar uma experiéncia
a partir de uma narrativa. Assim qualquer outro sentido, narrativa, desejo ou orienta¢des
diferentes tornam-se ameacas a um conceito/sentido pré-estabelecido que precisa ser defendido.
Tal defesa pode desembocar em tentativas sistematicas, por via da palavra ou do ato, de
destituicao ou a aniquilagdo do outro como diferenca radical. Aquele que causa estranhamento
como cita Lacan fazendo uma analogia do preconceito com uma visao egocéntrica de sermos o

centro do universo:

Esta claro que agora ¢ evidente que o Sol ndo ¢, também ele, um centro, e que ele
passeia através do espago, cujo estatuto ¢ cada vez mais precario de estabelecer. O
que resta no centro ¢ essa boa rotina que faz com que o significado guarde, no fim das
contas, sempre o mesmo sentido. Este sentido ¢ dado pelo sentimento, que cada um
tem, de fazer parte de seu mundo, quer dizer, de sua familiazinha e de tudo que gira
ao redor. Cada um de vocés (...) Um certo nimero de preconceitos lhes da assento e
limitam o vulto das insurreicdes de vocés ao termo mais curto, aquele, muito
precisamente, em que isso ndo lhes traga nenhum incomodo, e, nominalmente, ndo
dentro de uma concepcdo do mundo que permanece, ela, perfeitamente esférica. O
significado acha seu centro onde quer que vocé o carregue (LACAN, 2008Db, p. 48).
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Assim o sentido nos aparece no conteudo de uma narrativa que possibilita uma
justificativa ou explicagdo neurdtica ao sintoma com a finalidade de nos consolar do desamparo.
O sentido ¢ da ordem do imagindrio e cria barreiras para o surgimento de um significante novo.
Em contrapartida, Lacan introduz o conceito do “Efeito de sentido”, que ndo entrega sentido,
mas intervém pelo esgotamento do sentido buscando a constitui¢do de novos sentidos. O efeito
de sentido antagoniza o sentido. Trata-se de quebrar equilibrio adaptativo do sintoma neurdtico
mediante recursos linguareiros, cuja instrumentagdo ¢ da ordem dos paradoxos, segundo
assinala Harari (2001, p.27). Assim, resta-nos ndo mais "explicar", sendo o esgotar da via
metaforica simbodlica o sentido. Segundo Harari (2001, p.28) esta seria a proposta do final do
ensino de Lacan " (HARARI, 2001, p.28).

Para Miller (2014, p. 43) em seu E! ultimisimo Lacan “‘a interpretacdo deve dar um
sentido continuo, e sua operacdo obedece as leis da linguagem. Referindo-se aos elementos
significativos da linguagem e suas possiveis conexdes e condensagdes, ela nos permite sempre
nos orientar”. Esse sentido, Lacan chamaria de interpretacdo, como ressalta Miller, "o
significado ¢ o objeto da resposta do analista ao que o analisando explicou em todo o seu
sintoma". A palavra analitica consiste na exposi¢cdo do sintoma, e o significado ¢ o objeto da
resposta do analista, ou seja, ¢ o objeto-introduzido da interpretacdo (MILLER, 2014, p.173).

O desamparo e o sofrimento exigem uma resposta em forma de sentido diluido dentro
de uma narrativa. Porém, dentro dessa narrativa, podemos pressupor que haja a diferenciacao
do que pode ser denominado como unicamente Sentido (da ordem do Imaginario, com potencial
repressivo a partir da instituicdo do medo) versus Efeito de sentido (da ordem do simbolico,
com potencial sublimatorio a partir da instituicdo da angustia). Em ambos os casos o sentido
atua sobre um vazio de significacdo instituido no Real. Este vazio de significacdo/sentido do
humano em relagdo sua propria morte, Freud estabeleceria como angustia (angst). Assim, Lacan

reforga:

Como creio ter-lhes mostrado aqui na regido que delineia para vocés este ano, a fungao
do desejo deve permanecer numa relagio fundamental com a morte.... E propriamente
isso o que Freud, falando de angustia, designou como fundo que se produz seu sinal,
ou seja, o Hilflosigkeit, a desolagdo, onde o homem, nessa relagdo consigo mesmo que
¢ sua propria morte - mais no sentido que lhes ensinei a desdobrar esse ano - ndao deve
esperar a ajuda de ninguém. ... Anglstia ja se desenvolve deixando um perigo
delinear-se, enquanto que ndo ha perigo no nivel da experiéncia ultima do Hilflosigkeit
(LACAN, 2008, p. 356).
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O vazio da angustia’' perante a sensa¢do de eminente morte no desamparo é o que
possibilita a entrada em uma rede de significagdes atribuidas através de uma narrativa que
justifique o afeto. O sentido se da pela construcao narrativa historica que dé ao coletivo ou ao
individual uma resposta a altura do desamparo sobre a experiéncia, ao fato. O consolo do
desamparo € possivel através de uma articulag@o narrativa e histdrica que venha justificar e dar
sentido ao vivido, que envolve dois afetos que destacaremos em nosso trabalho: O medo e a
angustia. Ambos afetos nos aparecerdo, ndo como equivalentes, mas como respostas e

desdobramentos possiveis a partir do desamparo.

4.6.2 Medo e Angustia

Desamparo ¢ apresentado como afeto social primordial na obra de Freud. Este afeto
estabelece formas de respostas a sensacdo de impoténcia face a imprevisibilidade e a
incontrolavel forca da natureza. O medo e a angustia nos aparecem como desdobramentos
possiveis que respondem a mesma questdo do desamparo. Portanto, para continuidade deste
trabalho, se faz importante abordar ambos os conceitos: Angustia (4ngst) € o medo (Furcht),

como descreve Jacques Lacan:

Supomos ai tratar-se do individuo e igualmente da coletividade, porém ndo ha uma tal
oposi¢ao entre eles no nivel em questdo. Pois, trata-se do sujeito como devendo
padecer do significante. Nessa paixdo do significante surge o ponto critico, do qual
angustia ¢, no caso, apenas um afeto desempenhando o papel de sinal ocasional
(LACAN, 2008, p. 174).

Neste ponto, a angustia ¢ apresentada como um sinal de padecimento do significante,
na qual o vazio de significag¢do € exposto, o vazio do desamparo. Angustia ndo ¢ desamparo, a
angustia ¢ uma forma de olhar para o desamparo. Na angustia ndo se faz vinculo com o
significante. Diferentemente do medo onde este vazio do desamparo ¢ tamponado a partir de
uma entrega de sentido. A narrativa de um sentido metafisico substancialista nega a relagao de
um sujeito com seu desamparo.

Podemos pensar o0 medo como uma resposta (individual e coletiva) ao desamparo
através de uma narrativa de sentido que atribua a uma substancia, personagem ou individuo

todo o valor afetivo e centralizado do perigo que exerce uma fung@o de espera para uma possivel

"1 Se faz necessario pensar em uma triade de conceitos: vazio, angustia (angst) e desamparo. A anglstia em um

primeiro momento em Freud ¢ excesso de excitagdo, energia livre causada pelo recalque. Em um segundo
momento, a angst ¢ sinal de castragdo e exigéncia de recalque. A partir de Lacan, ela seria sinal de morte
subjetiva ao se deparar com a possibilidade de tornar-se objeto a partir de um complexo de castracdo. Assim
poderiamos pensar o desemparo como causador de angustia, também como sinal de castragao.
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salvacdo. Em Lacan (2010, p.445), “o que ¢ verdadeiro no nivel do individual, esse perigo
interno, ¢ verdadeiro também no nivel do coletivo. O perigo interno sujeito ¢ 0 mesmo que o
perigo interno ao bando”, que convoca o sujeito ou grupo a fuga ou paralisia. Por outro lado, a
angustia se faz a partir da falta da imagem, da substancializagdo que nos evoca a produgao.
Como nos diz Lacan (2010, p.442) “observem bem que eu ndo digo que ¢ a falta da imagem
que faz surgir anguastia. Digo o que disse desde sempre, a saber, que a relacdo especular, a
relagdo origindria entre o sujeito e a imagem especular sem estar 14 na rea¢do dita da
agressividade”. Assim na angustia o perigo ocupa o lugar do desconhecido onde a imagem

acaba por dissolvida.

No Hilflosigkeit, o desamparo, o sujeito ¢ pura e simplesmente transtornado,
ultrapassado por uma situagdo eruptiva que nao pode enfrentar de modo algum entre
isso empreender a fuga - fuga aqui para ndo ser aqui tedrico, o proprio Napoledo
considerava a verdadeira solug@o corajosa quando se tratava de amor - existe uma
outra solucdo, e ¢ o que Freud nos indica sublinhando na angustia seu carater de
Erwartung -Espera, expectativa, fun¢do de espera- (LACAN, 2010, P. 445).

A angustia aparece como um afeto organizador do lago social na obra lacaniana quando
reforca que “angustia, na sua condi¢ao de afeto central, aquele em tomo do qual tudo se ordena.
Se pude introduzir a angustia como afeto fundamental, foi exatamente porque, ja ha bastante
tempo, eu, de todo modo ndo negligenciava o afeto. (LACAN, 1992, p.152). Desde Lacan
podemos pensar que a angustia denuncia um ponto radical em que o desejo se sustenta, o objeto
a. Esse desejo enquanto real que ndo ¢ da palavra e sim do ato e por tal carece de simbolizagao.
Para Lacan (2005, p. 66) “na angustia, o objeto pequeno a cai. Essa queda ¢ primitiva. A
diversidade das formas assumidas por esse objeto da queda encontra-se em certa relacdo com o
modo sob o qual o desejo do Outro ¢ apreendido”. Assim, desde Lacan, a verdadeira substancia
da angustia, ¢ o aquilo que ndo engana, o que estd fora de duvida, fora de uma ambiguidade e
por tal, afeta o sujeito de forma visceral.

Vocés veem desenhar-se neste o que ndo engana em que nivel radical, mais radical
que tudo o que foi derivado no discurso de Freud, inscreve-se a fungao de sinal da
angustia. Ndo ha meio de situar essa fungdo de sinal a ndo ser nesse nivel. Esse
balizamento conforma-se as primeiras formulagdes que Freud fez sobre a angustia,
transformagdo direta da libido e outras. Foi somente colocando-as assim que elas
permaneceram ainda compreensiveis. O proprio Freud percebeu isso o suficiente para
manté-las depois de Inibi¢ao, sintoma e angustia (LACAN, 2005, p.59-60).

Para Lacan (2010, p. 445) o carater essencial da angustia ¢ o modo radical sobre o qual
seria mantida a relagdo com o desejo. Assim o retorno a questdo dos afetos se faz necessario
com o intuito de distinguir, em nosso trabalho, os conceitos de medo (Furcht) e de anglstia
(Angst) como afetos que respondem ao desamparo. Por um lado, o medo ¢ um afeto direcionado

a uma substancia, incorporada ou ndo. Ha algo ou alguém que se torna receptor e detentor desde
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monopolio do medo. Por outro lado, Lacan (2005b, p. 60), contrapde a tradi¢do psicologizante
que distingue o medo da angustia a partir de seus correlatos, especialmente seus correlatos de
realidade, e as atuagdes as quais ela induz. Lacan subverte aqui as coisas, dizendo sobre a
angustia: “ela ndo ¢ sem objeto”. Nao ¢ sem objeto pois estd submetida ao que chamamos de
objeto (a)’2. A angustia ndo é sem objeto, mas ndo encontra um representante na materialidade,
ndo ha substancia, ¢ puro vazio que possibilita a producao de sentido. Portanto em Lacan (2005,
p. 60), a anglstia que ndo engana ¢ substituida, para o sujeito, pelo que deve ser operado por

meio do objeto a. E a isso que estd suspensa a funcdo do ato.

A angustia ¢ esse corte - esse corte nitido sem o qual a presenga do significante, seu
funcionamento, seu sulco no real, ¢ impensavel; ¢ esse corte a se abrir, e deixando
aparecer o que vocés entenderdo melhor agora: o inesperado, a visita, a noticia, aquilo
que ¢ tdo bem exprimido pelo termo "pressentimento", que ndo deve ser simplesmente
entendido como o pressentimento de algo, mas também como o pré-sentimento, o que
existe antes do nascimento de um sentimento. Todos os desvios sdo possiveis a partir
da angustia. O que esperavamos, afinal de contas, e que ¢ a verdadeira substancia da
angustia, ¢ o aquilo que ndo engana, o que esta fora de duvida (LACAN, 2005, p. 88).

Podemos articular o desamparo ao que Freud denominaria Angst, um medo sem
substancia, angustia, desolagdo, vazio. O desamparo produz tanto a Angst (medo sem
substancia, ou angustia) quanto o Furcht (medo substancializado). Se o desamparo ¢ um afeto
de grande potencial emancipatorio quando produz a Angst, o Furcht sempre nos remetera a
posicao de servidao, como quem espera uma providéncia vinda de algum lugar — vazio ou ndo.
Para Lacan (2005, p.88) a “angustia ndo ¢ a duvida, a angustia ¢ a causa da davida”, duvida
esta que emergiu com muito mais poténcia no sujeito moderno que foi digno de um trabalho
introdutorio a partir de René Descartes e seu cogito.

Para que a angustia se constitua, diz Lacan (2010, p. 443-445) ¢ preciso que haja relacao
com o nivel do desejo. O sinal de angustia tem uma ligagdo absolutamente necessaria com
objeto do desejo. Sua fungdo ndo se esgota na adverténcia de ter que fugir. Ao mesmo tempo

em que realiza essa fun¢do, o sinal mantém a relagdo com o objeto do desejo.

Eis a chave e a mola daquilo que Freud acentua naquele artigo, bem como em outros
lugares de maneira repetida e comesse tom, essa escolha de termos, essa incissividade
que ¢, nele, iluminadora, distinguindo a situagdo de angustia da do perigo ¢ da do
Hilflosigkeit (LACAN, 2010, p. 445).

Assumir a auséncia de sentido face ao desamparo implica em uma nao sustentagdo de

narrativas vigentes de consolo, portanto se faz necessaria uma nova narrativa, do sujeito, ja

[I¥ 1)

2 Cito Lacan: “O que € o objeto “a”, cujas formas fundamentais, tao longe quanto pude leva-la, Ihes apresentei?
O objeto “a” € o que caiu, do sujeito, na angustia. E o mesmo objeto que eu desenhava como a causa do desejo”
(LACAN, 2005b, p. 60).
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minimamente emancipatoria. A produ¢ado plural de sentidos a partir da afirma¢ao do desamparo
encaminha para producdes de novas subjetividades. A afirmagdo ao desemparo coloca o sujeito
em uma posigdo ética’, produzida por uma narrativa/retérica que poderemos chamar do
decorrer de nosso trabalho de tragica, o que este mesmo sujeito inserido em uma tradi¢ao da
modernidade. Entretanto, o consolo do desamparo através de um tnico sentido,
substancializado, de uma narrativa rigida e cristalizada tende a ser defendida como tnica forma
de consolo e ¢ permeada por constante tensdo e cisdo em relacdo a outras narrativas de sentido.
A rigida ideologia traz consigo um monopolio de sentido, nos mantendo presos em uma Unica
possibilidade de producdo de significados. O monopolio de sentido elimina o potencial de
autonomia e produ¢do de novas subjetividades do individuo instituindo que este individuo se
reconhega como identidade a partir daquela unica e rigida verdade que acolhe.

O monopodlio de sentido € caracteristica totalitdria de um paradigma metafisico-
substancialista. Em detrimento disto buscamos as condi¢cdes de possibilidade da produgado e
circulagcdo de novos sentidos. S6 sdo possiveis a producao e a livre circulagdo de sentido onde
j& ndo ha mais um sentido previamente cristalizado, saturado. A dimensao totalitiria de um
sentido cristalizado convoca e reforca posturas infantilizadas da total responsabiliza¢do do
outro como representante de meu desejo ou de alguma providéncia divina.

Cada um se consola da forma que pode, ¢ quando o consolo se d4 através de uma
narrativa que estabelece uma colagem na qual o individuo perde a capacidade ou tém certa
dificuldade em estabelecer um limite, uma fronteira do que ¢ do eu e o que ¢ do outro,

poderemos chamar de alienagao.

4.6.3 Sentido e alienacio

Na alienag¢do ha uma relacao de exterioridade onde este agente exterior (seja ele uma
pessoa, objeto amoroso, lider, grupo, ideologia, verdades ou instituicdes) atua internamente
atribuindo sentido, justificagdo, verdade e explicacdio a minha existéncia, experiéncia e

atribuigdes. Para Lacan a alienagdo mora na linguagem e se apresenta como: “o vel’# da primeira

73 A ética tragica da afirmagio ao desamparo serd tema abordado no decorrer do trabalho.

" Lacan, em seu Seminario 11, faz uso do termo vel, retirada da logica matematica, para constituir o algoritmo
do que se denomina fantasma. Lacan utiliza este termo como um deslizamento significante. Seria possivel
também utilizar a palavra véu, como aparece no texto D'une question préliminaire a tout traitement possible
de la psychose, ou mesmo em outro texto como Significagdo do falo numa tentativa de clarear a ideia,
remetendo o leitor ao falo, termo a que se refere metaforicamente ao falar em vel, sem entrar no mérito da
vertente logico-matematica que ela implica.
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operacao essencial que se funda o sujeito. Nao ¢ de modo algum, creio, desprovido de interesse
desenvolver isto aqui, diante de um publico bastante vasto, pois que nao se trata de nada menos
que essa operacao que podemos chamar alienacdo” (LACAN, 2008c, p.205). A alienagdo se

apresenta como um consolo ao desamparo na relag@o fusional ao outro, como cita Lacan:

O vel da alienagdo se define por uma escolha cujas propriedades dependem do
seguinte: que ha, na reunido, um elemento que comporta que, qualquer que seja a
escolha que se opere, hé por consequéncia um nem um, nem outro. A escolha ai é
apenas a de saber se a gente pretende guardar uma das partes, a outra desaparecendo
em cada caso (LACAN, 2008c, p. 2006).

O consolo na alienacao, anestesia o individuo do desamparo, mas dilui o eu na relagdo
com o outro. S6 ha vida como conhecemos — dentro de uma estrutura neurética — a partir das
relagdes de alienagdo. Alienagdo esta vinculada ao objeto do gozo” perdido. Para Daniel Omar
Perez, no artigo denominado A eliminagdo sistemdtica de pessoas e os limites do politico para
o livro Terrorismo de Estado (Perez, 2013, p. 125), o individuo, para que se constitua como tal,
precisa antes de qualquer coisa se alienar ao desejo do Outro. Assim, neste processo
constitutivo, a crianga se aliena tanto ao desejo da mae (que dé sentido as suas necessidades)
quanto ao significante (paterno) que a nomeia e possibilita a articulacdo da relacdo entre o
desejo e a lei.

Ou seja, os individuos estariam alienados a uma série de alienagdes, de desejos ja
desejados, que no final acabariam sendo levados a constituicdo do sujeito no campo do Outro
como linguagem. E a relagdo de um individuo com um objeto, na qual ha uma entrega de
sentido, constituinte de subjetividades. Entdo podemos verificar algumas questdes sobre a
alienagdo: 1) parte de um ndo reconhecimento de si; e, 2) ha uma exteriorizacdo, uma entrega
de sentido vindo do exterior.

Quanto maior a relagdo de alienagdo na identificagdo com o outro, mais sentido essa
identificacio da a vida. E importante salientar que estamos sempre em relagdo de alienagio com
0 grupo ou com outrem, como um estado que precede a constituicdo do sujeito. Toda relacao
de entrega de sentido ¢ de exterioridade e o efeito desse sentido se da nas relagdes de diferenca.
Assim ndo ha identificacdo sem alienagdo. A alienacdo ¢ a base, ¢ o terreno para uma possivel
constituicdo de um sujeito como visto na psicanalise. Sem alienagdo esgota-se a possibilidade
de separacgdo e, consequentemente, de emergir de 14 um sujeito seja como posi¢ao, suposicao

ou efeito. A questdo de uma coletividade passa pela relacdo de alienagdo a qual possibilita, com

5 Safouan (2006, p. 199-200) nos lembra de que tanto para Freud como para Lacan, o gozo esté relacionado “ao

desejo da mae, na medida em que a sua satisfagdo representa o fim e a aboli¢do de todo o mundo da demanda,
esta proibido. Essa proibi¢ao engendra a ficcdo de um gozo livre dos limites do prazer, sobre o qual, portanto,
ndo ficaremos espantados se ele confinar com a dor. Seu lugar por exceléncia ¢ o sintoma”.
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0 acréscimo posterior da separacdo, avancar na direcdo da constitui¢do do sujeito (MARON,
2016, p. 75-76). Na separacdo, o individuo precipita-se na cadeia significante "°e permite que o
individuo encontre uma hiancia entre os significantes que possibilitaria a constituicao do desejo.
Estariamos constantemente em movimentos de alienagdo e separagdo. Nao hé identificagdo sem
o minimo de alienagdo. E uma constante relagdo de exterioridade que vem para explicar o que
eu sou ou entregar uma espécie de sentido que da conta de minhas narrativas ou justifica minha
existéncia, o que faco e como penso. Nos alienamos a nossa familia na primeira infincia, aos
amigos e a escola na juventude, as religides, a profissdo quando adultos, as ideologias e as
organizagdes. Busca-se comumente que o discurso ou narrativa pela qual se esteja alienado
prevalega hegemonicamente perante outros discursos e narrativas. O sujeito ¢ um péndulo, entre
alienagdo e separagdo, oscila. Assim a alienagdo propiciaria uma narrativa no individuo a partir
de um monopdlio de sentido que justifique seu lugar no mundo dentro de um cosmos hostil.
Portanto, o sentido ¢ uma constru¢do narrativa sustentada por uma fantasia, - com a qual nos
identificamos - com a funcdo ou a pretensdo de nos consolar face ao desamparo. Entretanto, o
sentimento oceanico se mostra como uma resposta ao desamparo de forma de alienacdo que
visa reconciliar o humano com um kosmos hostil € uma natureza imprevisivel, incontrolavel e
impetuosa. O sentimento oceanico visa reestabelecer uma sensag¢do de unidade do homem com
o0 universo, para sempre perdida, o que se torna porta de entrada para novas relagdes que visam
amparam o homem a partir de sentidos religiosos e metafisicos substancialistas.

O desamparo nos aparece, portanto, como uma problemdatica comum dentre algumas
vertentes filosoficas, antropologicas e psicanaliticas desde a modernidade influenciadas pela
critica Kantiana estabelecida a partir da revolu¢do de Copérnico. As respostas ao desamparo
podem ser vistas por uma perspectiva do enfrentamento politico e suas saidas. Em nosso
trabalho objetivamos alcancar os conceitos e conteudos que nos possibilitem estabelecer uma
aproximagao entre duas destas disciplinas: A antropologia filosofica e a psicanalise com a

pretensdo contribuir para o debate politico contemporaneo.

4.7 O SIGNIFICANTE COMO FUNCAO ENTRE A PSICANALISE DE LACAN E A
ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

76 Para Lacan (1998, p. 506 [503]) “¢ na cadeia do significante que o sentido insiste, mas que nenhum dos
elementos da cadeia consiste na significagdo, de que ele ¢ capaz neste momento (...) Impde-se, portanto, a
no¢do de um deslizamento incessante do significado sob o significante”.
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Neste capitulo da tese buscaremos estabelecer as condi¢cdes de possibilidade que nos
fornecam elementos que colaborem para a aproximacdo entre a antropologia filosofica e a
psicanalise lacaniana. Neste ponto traremos ao debate as importantes influéncias de Jacques
Lacan para o desenvolvimento e avango de sua psicandlise: cito o estruturalismo de Claude
Lévi-Strauss e a linguistica de Ferdinand Saussure. Assim desejamos alcancar um tronco
comum de matriz kantiana que nos possibilita pensar conceitos, que estabelecam uma
aproximagao entre as disciplinas e assim possamos contribuir, a partir de tal aproximagao, com
a discussao politica e antropologica.

Iniciaremos este percurso do capitulo partindo da questdo da linguagem na qual Jacques
Lacan, através de seu Seminario de niumero vinte, denominado “Mais ainda” (2008b) colocara
o conceito de significante como submetido 8 mesma influéncia do que ja trabalhamos em Kant
como a “revolucdo copernicana”. A questdo do significante aparecerd como uma antitese a
visdo de uma substancia, critica esta postulada por Immanuel Kant a partir de Nicolau
Copérnico, onde tira do significante o status de substincia e o coloca na categoria de
contingente pois, “repudia a categoria de eterno e, no entanto, singularmente, ele ¢ por si
mesmo” (2008b, p. 46), uma criagdo a partir do nada, ex nihilo, sendo de outros significantes.
Entdo questiona Lacan (2008b, p. 47): “Nao estd ai o que encontramos naquilo que, ao se refletir
numa concepc¢ao de mundo, se enunciou como revolucao copernicana?”. Se a instauracdo da
revolugdo de Copérnico se torna o nucleo do kantismo, pela qual desenvolve sua critica a
metafisica substancialista, em Lacan, a influéncia copernicana se apresenta a partir de uma
negacdo a substancializacdo de um significante, o colocando como um ente vazio e o
diferenciando de seu significado, do sentido. Pressupor que o significante seja idéntico ao
significando desemboca em uma substancializacao, cristalizagdo de um sentido univoco. Esta
visdo nos remete o estabelecimento do pensar a coisa em si, 0 que descarta uma relagdo de
representacdo e limita (ou até mesmo elimina) a possibilidade da producdo de novos sentidos e
subjetividades. Esta cristalizagdo ou colagem de um significante com seu significado que
mobiliza repeti¢des neurdticas e saidas perversas em relagdo a diferenga e a alteridade,
caracteristica peculiar a uma forma de pensamento que denominamos de metafisica
substancialista. Esta relacdo de sentido entregue a partir do pensamento metafisico
substancialista possibilita uma serie de identificagdes imagindrias ou relagdes de alienacao de
se estabelecem por saidas repressivas nos enfrentamentos politicos.

Iniciaremos, portanto, pelo trabalho trilhado por Jacques Lacan, com a questdo
significante e as relagdes de identificagcdo. Jacques Lacan, em alguns de seus Semindrios (VII,

IX, XVII) e em seus Escritos, tenta esbogar uma teoria da identificacdo coletiva questionando
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em alguns pontos o proposto substancial de Freud, inserindo em contrapartida o conceito de
significante vazio.

E possivel avancar pelo caminho que Lacan nos brinda em seu “Seminério 09 sobre as
Identificacdes” (1961-1962), nos oferecendo grandes e significativos componentes para
desenvolvermos nossa pesquisa. A primeira premissa de que nos apropriamos ¢ que a
identificacdo deve ser propriamente, a relagao do sujeito com o significante. Para tal explicagdo
Lacan inicia no avango do termo em que Freud (2006a) trabalha o narcisismo das pequenas
diferencas, a semente, o inicio do conceito do “einziger Zug” na qual denominaria mais tarde,
por Lacan de trago unario, trago esse que sera componente primordial no avango de nossa

pesquisa. Lacan ¢ enfatico ao afirmar que:

Freud se detém em seu texto (Massenpsychologie), para nos dizer expressamente que,
nos dois primeiros modos de identificagdo (com o pai e com o objeto) que sdo
fundamentais a identificagdo se faz sempre por ein einziger Zug (LACAN, 2010, p.
433).

A identificacdo, desde o trabalho de Freud, se da em relacdo a um traco em particular,
singular de uma pessoa. Assim estabelecemos de inicio que a identificacdo é sempre parcial e
ndo total com o outro. Uma identificagdo parcial, legitima que estejamos lidando com relagdes
de diferenca, instituindo que so6 € possivel se identificar com aquilo (ou aquele) que nao lhe ¢
idéntico. Podemos pressupor, portanto, que uma identificacdo total com o outro esteja em uma
outra categoria: a da alienacdo como vimos anteriormente e que nega as relacdes de diferenca.
Este seria um ponto fundamental para pensar saidas repressivas e violéncias contra as diferencas
as vendo como resto, lixo ou escoria que precisaria ser eliminado para que a fantasia do gozo
total de uma identidade se mantenha operando pelo imaginario. Lacan (1961-62) na licao XI de
28 de fevereiro de 1962 conceitua este traco como uma diferenga pura, o que todos os outros
ndo o sdo, uma distingdo absoluta. Traco de estrutura ¢ o que tem de comum todo o significante,
(de) ser sobretudo constituido como um trago. Ou seja: “Suporte como tal da diferenga. Ser um.
Fung¢do da unidade enquanto ela ¢ o fator de coeréncia pelo qual alguma coisa se distingue
daquilo que a cerca, faz um todo, um 1 no sentido unitario da fungcdo” (LACAN, 1961-62, Licao
V, 13 de dezembro de 1961). Ainda no seminario IX sobre as Identificagdes na ligao IV de 06
de dezembro de 1961, daremos atengdo aos conceitos de signo e significante na medida em que
0 signo representa algo para alguém, o significante representa o sujeito para outro significante.
Conceito esse aperfeicoado por Lacan ao trabalho anteriormente realizado por Ferdinand de
Saussure (2006) -, segundo Saussure, o signo linguistico ¢ formado pelo significado, a que
corresponde um conceito e, pelo significante, a que corresponde uma imagem acustica ou

grafica do conceito. Lacan utiliza a questao do significante sob a influéncia do conceito de signo
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linguistico de Saussure. Para Saussure o “signo linguistico ¢ como uma folha de papel. De um
lado esta o significante e de outro o significado” (SAUSSURE, 2006, p.131). A identificacao
da qual falamos ¢ a identificagdo com o significante e ndo com um individuo ou com algo em
si de substancial. Para tal, analisaremos a fun¢ao do significante onde Lacan apoia-se nas ideias

de Ferdinand Saussure.

A lingua ¢ comparavel a uma folha de papel: o pensamento ¢ o anverso € o som 0
verso; ndo se pode cortar um sem cortar, a0 mesmo tempo, o outro; assim tampouco,
na lingua, se poderia isolar o som do pensamento, ou o pensamento do som; so se
chegaria a isso por uma abstragdo cujo resultado seria fazer psicologia pura ou
fonologia pura (SAUSSURE. 2006, p.131).

Ou seja, de um lado o signo e de outro o significante para formar a lingua. Para Saussure
(2006, p. 80-1), o signo linguistico une ndo uma coisa € uma palavra, mas um conceito € uma
imagem acustica. Esta imagem acustica ndo ¢ o som material, coisa puramente fisica, mas a
impressao (empreinte) psiquica desse som, a representacdo que dele nos da o testemunho de
nossos sentidos; tal imagem ¢ sensorial e se chegamos a chama-la “material”, ¢ somente neste
sentido, e por oposi¢do ao outro termo de associagdo, um conceito geralmente mais abstrato. O
signo linguistico tem duas caracteristicas primordiais: A arbitrariedade do signo e o carater
linear do significante. Em Saussure (2006, p. 119) a entidade linguistica s6 existe pela
associacdo do significante e do significado; se retiver apenas um desses elementos, ela se
desvanece; em lugar de um objeto concreto, tem-se uma pura abstracdo. Dessa forma,
salientamos que s6 ha significante dentro de uma cadeia de significantes. Nao had um
significante isolado e ele s6 ¢ fértil ou fecundo quando nao ¢ igual a si mesmo, substancializado.

Essa ¢ a logica significante.

4.7.1 O Significante Entre a Linguagem e Estrutura

Jacques Lacan, para compor seu trabalho de estruturacdo da linguagem na psicanalise
recorre tanto a linguistica de Ferdinand Saussure (1857-1913) quanto ao estruturalismo de
Claude Lévi-Strauss (1908-2009). Lévi-Strauss revoluciona a antropologia inserindo para esta
um modelo linguistico como fator constituinte da estrutura inconsciente dos fenomenos sociais
e culturais quando postula que ha “a existéncia de uma correspondéncia formal entre a estrutura
da lingua e a do sistema de parentesco" (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 75). Neste caminho Lévi-
Strauss (2008, p. 61) afirma que o “sistema de parentesco ¢ uma linguagem”. A psicandlise
lacaniana, em sua constitui¢ao, goza de varias influéncias. Dentre algumas das mais importantes

fontes, esta o estruturalismo de Claude Lévi-Strauss. Lévi-Strauss, antropdlogo, reconhecido
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pelo seu trabalho sobre a antropologia estrutural, introduzindo a questdo da estrutura e
influenciando diretamente o trabalho de grandes autores como Jacques Lacan.

O trabalho de Claude Lévi-Strauss influencia diretamente a construgdo tedrica de
Jacques Lacan a partir do que podemos chamar de estruturalismo: “O principio fundamental ¢
que a nogdo de estrutura social ndo se refere a realidade empirica, mas aos modelos construidos
em conformidade com esta. Assim aparece a diferenca entre duas nogdes, tdo vizinhas que
foram confundidas muitas vezes: a de estrutura social e a de relagdes sociais. As relagdes sociais
sdo a matéria-prima empregada para a constru¢do dos modelos que tornam manifesta a propria
estrutura social que jamais pode, portanto, ser reduzida ao conjunto das relagdes sociais
observaveis em cada sociedade. [...]. (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 301-302)".

Para Lacan, o conceito de estrutura se torna o pilar de sua teoria psicanalitica ao fornecer
base para pensar a linguagem, mito e a constru¢do da no¢ao de ser humano e de seu corpo.
Lacan, portanto, torna-se precursor da psicanalise pela leitura estrutural social, linguistica e
individual. Em seu texto de 1970, denominado “Radiofonia”, comenta: “Terei eu dado vida a
estrutura? O bastante, creio, para anunciar, dos campos que ela uniria a psicanalise” (LACAN,
2003b, 407[409]). A questdo da estrutura seria o conceito que possibilitaria posteriormente
Lacan pensar o humano como um efeito de linguagem, pois, “seguir a estrutura ¢ certificar-se
do efeito da linguagem” (2003b, p. 405[408]), portanto um animal simbdlico’’. O simbdlico,
que nos corporifica, que nos da corpo ao real circunscrito, delimitado pela estrutura. Como cita

Lacan:

A estrutura ¢ o saber que circunscreve o real, tanto o possivel, como impossivel. Essa
¢ minha formula conhecida. Assim, o real se distingue da realidade. Isto, ndo para
dizer que ele ¢ incognoscivel, mas sim que estd fora de questdo entender disso (s’y
connaitre), apenas demonstra-lo. Via isenta de qualquer idealizagdo (LACAN, 2003b,
406[408]).

Percebemos o real ndo como a realidade, mas como o impossivel de simbolizar. A
realidade ja seria um ente dado pela linguagem, que constitui o sujeito e seu corpo. Um corpo
simbdlico. Para Lacan (2003b, p. 405-406[408-409]), a estrutura ¢ apanhada do ponto em que
o simbdlico toma corpo e ¢ incorporada que a estrutura faz o afeto. Neste ponto Lacan busca
evidenciar que ndo haveria um corpo a priori, sendo constituido pela linguagem. Para Lacan
(2003Db, p. 406[409]) o primeiro corpo € o simbolico constituido de linguagem, incorporal. Mas
¢ este primeiro corpo que faz o segundo, por se incorporar nele. O simbdlico ¢ um corpo

incorpdreo, um corpo que da corpo pela linguagem, que lhe produz na instituigao da lei.

7 Em uma aproximacdo com a tese de Cassirer obra “Ensaio sobre 0 Homem” (1994, p. 60), na qual o autor
apresenta o humano como animal symbolicum.
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A lei primordial, portanto, ¢ aquela que, ao reger a alianga, superpde o reino da cultura
ao reino da natureza, entregue a lei do acasalamento. A proibi¢do do incesto ¢ apenas
o eixo subjetivo, desnudado pela tendéncia moderna a reduzir & made e a Irma os
objetos interditados as escolhas do sujeito, alids continuando a ndo ser facultada toda
e qualquer licenga para-além disso. Essa lei, portanto, faz-se conhecer suficientemente
como idéntica a uma ordem de linguagem. Pois nenhum poder sem as denominagdes
do parentesco esta em condigoes de instituir a ordem das preferencias e tabus que atam
e tramam, através das geragdes, o fio das linhagens. (LACAN, 1998, p. 279[278]).

Lacan neste trecho reforca a ideia de um inconsciente estruturado como linguagem que
¢ possibilitado a partir da introjecao da lei em forma de castrag@o e pelo inicio do processo da
substituicdo da impetuosidade hostil pela palavra, no trajeto da natureza para a cultura. A
linguagem impde uma lei, uma regra que estrutura o que chamamos de inconsciente.

Em seu vigésimo seminario, Lacan introduz afirmac¢des que também nos servem
elementos para pensar uma aproximacgdo ao estruturalismo e ao que estabelecemos como
conceito de fun¢ao em Cassirer. Desde Cassirer (1977), a substancia seria um ente metafisico
dotado de um monopdlio de sentido face a caréncia humana. Ja o conceito de fungdo pressupde
a agdo da significagdo, producdo e articulacdo de sentido. Entretanto o conceito de funcao se
institui pela ordem da representagdo, nos aparece com uma forma de apreender a experiéncia,
a natureza e as coisas. A funcdo ¢ aquilo pela qual se caracteriza a razdo. A fungdo ¢ a unidade
da capacidade de ordenacdo das representagdes dentro de uma linguagem como estrutura. Para
Lacan (2008b, p. 50) “a linguagem - a lingua forjada do discurso filosofico - € tal que, a todo
instante, como vocés veem, nada posso fazer sendo tornar a escorregar para dentro desse
mundo, desse suposto de uma substidncia impregnada da funcdo do ser”, assim o ser ¢
constituido de linguagem assim como o inconsciente que ¢ estruturado como tal. Esta ordenacao
das representacdes e producgdo de sentido se estabelece - desde o inconsciente, passando pela
razdo - como uma fun¢@o. Assim Lacan, em A Terceira (1975) reforca que a “lingua ndo deve
ser dita viva porque ela estd em uso. E antes a morte do signo que ela veicula. Nao é porque o
inconsciente ¢ estruturado como uma linguagem que al/ingua nio tenha de gozar contra seu
gozar, ja que ela ¢ feita desse proprio gozar”.

A base da existéncia humana ¢ a metafora que possibilita uma relagdo de representacao
em detrimento a crenga de apreender a coisa em si como substancia. O que somos, somos a
partir de uma linguagem por onde o humano se estrutura psiquicamente e estabelece relagdes
de sentido e conceitos de verdade. Freud (desde o texto “O futuro de uma ilusdo”) ja nos alertava
ndo somos movidos pela verdade, sendo pela ilusdo. O real, assim como a verdade ndo se
encaram a olho nu, e partindo deste pressuposto Lacan investe sistematicamente em uma teoria

que se fortalece como uma experiéncia de linguagem. Neste ponto a retorica e a metafora se
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apresentam como fung¢ao e como logica significante que possibilitam pensar a estrutura do mito
e sua funcdo simbolica para a produ¢do de sentido (a verdade do sujeito).

A questdo da verdade historicamente foi alvo de investigagao filosofica com diversos
desdobramentos a partir de incontaveis autores no passar dos tempos. Quando levamos em
consideracdo nossa construcdo tedrica a partir de uma leitura influenciada pela revolugao
copernicana apresentada na critica de Kant, podemos pressupor que a verdade ndo pode ser
apreendida em si, como substancia, sendo estabelecida a partir da linguagem, pelas
representacdes. Portanto, se a verdade ndo ¢ uma substancia, a natureza humana também nao a
¢ — importante premissa de uma antropologia negativa-.

Se o humano nao ¢ constituido de uma esséncia ou substancia que podemos chamar de
“natureza”, mas sim, se define a partir de sua caréncia estrutural que o move a adquirir uma
linguagem e por ela se constituir, buscamos afirmar que ¢ como um efeito significante que o
sujeito pode se constituir. A lingua nos constitui entre suas determinacdes, assim o “Eu” reside
indeterminacdo e na arbitrariedade da lingua. Carlos Kuri (2010), psicanalista argentino e
comentador da obra de Jacques Lacan nos auxilia nesta pesquisa dando énfase para a analise
do sujeito como um efeito da cadeia significante. Efeito que podemos verificar nas palavras de
Carlos Kuri:

A fung@o do sujeito na linguagem parece indicar como, nas estrias da linguagem, algo
adquire este valor de cifra de identificagcdo, que ndo ¢ o mesmo que dizer “um
significante representa um sujeito para outro significante” — ndo hé sujeito que nao
viva fora desta cadeia porque ndo ha persisténcia substancial (transcendental), o
sujeito ¢ um efeito da cadeia-; ndo se trata do mesmo sujeito e do quanto estd ali em
nome proprio como fungdo do sujeito na linguagem, que ¢ um impasse na economia
S1; S2, isto o suspende da cadeia e o designa como objeto, ¢ a cifra exata da
impossibilidade de nominar-se, ou a marca de que o inconsciente - um significante
representa ao sujeito para outro - ndo sabe seu nome como sujeito da enunciagao, tal
como o encontraremos dito, de melhor maneira de certo, em A Identificagao (KURI,
2010, p. 62).

Em Kuri nos ¢ mostrado que so ha sujeito fora desta cadeia significante, enquanto seu
efeito, pela articulag@o da linguagem. O sujeito ndo € o sindbnimo de um ser humano, ndo ha um
sujeito a priori, ele € constituido. O sujeito € produto de um contrato e ndo seu agente, ou seja,
¢ efeito de um contrato que ndo assinou conscientemente, mas estd inconscientemente
implicado. Um contrato de inscri¢ao na linguagem que ninguém assinou, mas todos consentem.
O sujeito, s6 o ¢ na linguagem, assim a linguagem nos ¢ um com-sentido. A linguagem pode
ser vista como um fendmeno social que se estrutura como inconsciente e assim possibilita um
sistema que produz sentido e constitui realidade psiquica a partir de elaboragdo coletiva que

perpassa pela cultura, narrativas e mitos. Como afirma Claude Lévi-Strauss:

A linguagem ¢ um fendmeno social. Dentre os fendmenos sociais, ¢ 0 que apresenta
mais clara- mente as duas caracteristicas fundamentais para possibilitar um estudo
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cientifico. Primeiro, quase todos os comportamentos linguisticos se situam no nivel
do pensamento inconsciente. Ao falarmos, ndo temos consciéncia das leis sintaticas e
morfologicas da lingua. Além disso, ndo temos consciéncia dos fonemas que
utilizamos para diferenciar o sentido de nossas palavras; e temos ainda menos
consciéncia — supondo que possamos té-la as vezes — das oposi¢des fonologicas que
permitem analisar cada fonema em elementos diferenciais. Finalmente, a falta de
apreensdo intuitiva persiste mesmo quando formulamos as regras gramaticais ou
fonologicas de nossa lingua. Tal formulagdo emerge unicamente no plano do
pensamento cientifico, ao passo que a lingua vive e se desenvolve como elaboragao
coletiva (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 68).

Lévi-Strauss em seus estudos antropologicos alcanga a afirmacao de que a linguagem ¢
um fendmeno social que compde a cultura e que, primevamente, compde a histéria da
humanidade, em um primeiro momento se ocupando com a microcultura e posteriormente
abrangendo as estruturas mais externas da linguagem. Para Lévi-Strauss (2003, p. 19) toda
cultura pode ser considerada como um conjunto de sistemas simbolicos, a frente dos quais se
situam a linguagem, as regras matrimoniais, as relagdes econdmicas, a arte, a ciéncia, a religido.
Todos esses sistemas visam a exprimir certos aspectos da realidade fisica e da realidade social,
e, mais ainda, as relagdes que esses dois tipos de realidade mantém entre si e que os proprios
sistemas simbolicos mantém uns com os outros. Desta forma a questdo simbolica recoloca em
evidéncia uma filosofia da representagdo onde mitos, simbolos e a linguagem operaria em
relagdes de representacdes da coisa em si, como formas simbolicas. Por esta perspectiva
Cassirer estabeleceu como forma possivel de resposta ao absolutismo da realidade aparatos e
instrumentos de linguagem que denominou de “Formas simbdlicas”, formas de representacao
e apreensdo do real que possibilitariam maior de captagdo intelectual, elaboragdo e posse do
sujeito diante o cosmos hostil e contingente. Da mesma forma operaria os conceitos de
linguagens trabalhados na psicandlise lacaniana como a metafora, a retdrica, a metonimia e
estrutura do mito como formas de contorno ao Real.

Se podemos pensar a metafora como artificio linguistico capaz de promover uma
transferéncia de significado de um vocabulo para outro, através de comparagao nao claramente
explicita, e a metonimia como figura de linguagem que possibilita troca de um termo por outro
de mesma similaridade, podemos perceber que tornam-se ferramentas de deslocamentos do
campo semantico e linguistico que colocam em suspensdo um sentido Unico e possibilitam a
producdo de novos sentidos por sua indeterminagdo. O mito, no entanto, nos aparece como uma
forma simbolica com estrutura e fun¢ao de metafora e retérica que possibilita a construcao de
narrativas de novos sentidos, por tal, o mito se mostra isento de uma pretensdo pedagogica, pois
ndo esta comprometido com um Unico significado que busca transmitir um saber para quem o

1€. Para Lacan, a leitura do mito a partir de Lévi-Strauss pressupde que:



114

Sobre o material com que se faz a analise do mito, ougamos Levi-Strauss enunciar
que ¢ intraduzivel. Isto, se o entendermos bem: pois o que ele diz ¢ que ndo importa
em que lingua sejam colhidos, os mitos sdo sempre igualmente analisaveis, por se
teorizarem a partir das grandes unidades pelas quais uma “mitologizacdo” definitiva
os articula (LACAN. 2003b, p. 409[411]).

O mito seria intraduzivel pois opera no campo da estrutura. Residiria nesta fungao,
portanto, um importante deslocamento conceitual da leitura do mito em Lévi-Strauss para a

leitura de Jacques Lacan, como o mesmo acrescenta:

Talvez eu deva acrescentar que o mito, na articulagdo de Levi-Strauss — ou se¢ja, a
unica forma etnoldgica que motiva sua pergunta -, rejeita tudo o que tenho promovido
da instancia da letra no inconsciente. Ele ndo opera pela metafora, nem tampouco por
qualquer metonimia. Ndo condensa, explica. Nao desaloca, aloja, mesmo que
modifique a ordem das tendas (...) Ele s6 opera combinando suas unidades pesadas,
onde o complemento, por assegurar a presenga do casal, faz, sozinho, surgir um pano
de fundo. Esse pano de fundo ¢ justamente o que sua estrutura repele (LACAN, 2003b,
p. 410[412]).

Lacan deixa sublinhado que a leitura do mito por Lévi-Strauss rejeita o que fomenta
Lacan em seu trabalho. Ou seja, neste ponto Lacan deixa claro que em sua leitura o mito opera
pela metafora, metonimia, que condensa e desloca conteudos possibilitando um vazio de
significagdo que promova a producdo de novas subjetividades. A funcdo metaforica e
metonimica do mito possibilita o acesso a produgdo de sentido, tal como ¢ a nocao de estrutura
que nos permite pensar a relacdo de um sujeito com o significante. Pela antropologia filosofica,
a emergéncia do real pode ser pensada a partir de uma caréncia estrutural humana por sua
incapacidade de ja nascer com o aparato bioldgico que garanta sua sobrevivéncia. Neste ponto
0 humano toma uma posi¢ao de perplexidade em relacdo ao desamparo (hilflosigkeit) que o
incumbe de produzir sentido. O humano ¢ o ser carente de sentido frente ao desamparo que
evidencia o real. Esse real que, segundo Lacan (1975) “n2o ¢ o mundo. Nao ha esperanca
alguma de alcancar o real pela representacdo”. O real ¢ irrepresentdvel, mas contornavel, ndo

se alcango o real como se alcanga a estrutura. Como nos descreve Lévi-Strauss:

A realidade empirica, concreta e a escrita ndo sdo suficientes para chegar as estruturas,
j& que ha acgdo de simbolos no consciente e inconsciente humano, em seu entender a
finalidade da etnologia ¢ “atingir, além da imagem consciente ¢ sempre diferente que
os homens formam de seu devir, um inventario de possibilidades inconscientes, que
ndo existem em numero ilimitado, cujo repertorio e cujas relagdes de compatibilidade
ou incompatibilidade que cada uma mantém com todas as outras fornecem uma
arquitetura logica a desenvolvimentos historicos que podem ser imprevisiveis, mas
nunca sio arbitrarios” (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 37-38).

A estrutura sustenta o real, assim o mito contorna o real por sua funcdo retorica e
metaforica, possibilitando novas relagdes de sentido. Mito ¢ da ordem de uma estrutura onde a
realidade, como a conhecemos, ndo alcanca: a tragédia que guarda consigo o arbitrario da

natureza, do destino e da contingencia. Se o paradigma moderno apresenta uma subjetividade
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de afirmag¢do ao desamparo e autoafirmag¢do do humano, face a um cosmos hostil e sem
qualquer providencia a se esperar de um absolutismo teolégico, podemos colocar a tragédia
com sua funcdo retérica e metaférica em proximidade ao paradigma moderno. Para poder
estabelecer tal afirmacdo, se fard necessario trabalhar a nogdo tragédia, sua estrutura e os
componentes que a compde para poder pensar a narrativa tragica como uma narrativa do

desamparo (Hilflosigkeit) e do estranhamento (Unheimlichkeit).

4.7.2 Conclusao

Nosso trabalho parte de uma primeira problematica na experiéncia humana a partir da
experiéncia psicanalitica que ganha ecos na politica, nas teorias sociais € na antropologia
filosofica: a do desamparo (Hilflosigkeit) e a do estranhamento-infamiliaridade
(Unheimlichkeit) na teoria freudiana. Tanto o desamparo, quanto o estranhamento estdo ligados
as experiéncias primevas do humano que se vé desde seu tenro nascimento impelido para um
cosmos hostil onde o lar (heim) se apresenta em forma de uma natureza impetuosa, cruel e
imprevisivel, onde nenhum tipo de recurso ou ajuda (4ilf) lhe €, a priori, dado. O desamparo
articula aos fendmenos experiéncias as quais ndo somos capazes de atribuir um sentido ou
carecemos de elaboracdo. O humano se depara com a auséncia de instrumentos biolodgicos que
garantam sua existéncia e, perplexo, ¢ incumbido de produzir instrumentos simbolicos que
supram sua caréncia de sentido. O humano vé-se como produtor e consumidor de sentido. Neste
momento, o humano busca instrumentalizar ferramentas de linguagem que possibilite dar
sentido a sua existéncia. Este trauma primordial ¢ integrado a historia do individuo.

A historia pode ser tida como uma narrativa (retorica ou ndo, romanceada ou ndo) de
acontecimentos (acontecidos ou ndo) que nos dao sentido e nos justificam. Dentro destas
narrativas histdricas, pressupomos o fortalecimento dos discursos que negam o desamparo, a
partir da entrega de um sentido univoco (caracteristica de uma metafisica substancialista)
atribuindo a vontade de um Deus a criagdo de todas as coisas e percurso do destino. Em outra
perspectiva podemos perceber a perplexidade humana diante de sua existéncia carente de
sentido e carente das proprias condigdes para existir. Neste sem-sentido que afirma o desamparo
estrutural faz-se a possiblidade de produ¢@o de novos e plurais sentido assumido o vazio da
falta como condicdo de possibilidade de positivagdo com novas narrativas que consolem.
Portanto a retorica e a metafora do mito sdo apresentadas como formas sublimatérias de
producdo a angustia, como instrumentos da linguagem face a perplexidade e caréncia humana,

de contorno ao vazio e de respostas ao desamparo. A partir da psicandlise lacaniana e sua
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articulagdo direta com o estruturalismo e com a linguistica, os conceitos de metafora e de
retérica ganham substancial importante para responder a um afeto constituinte do lago social
que ¢ a angustia como matéria-prima e fonte de produ¢ao do humano desamparado.

Tanto a antropologia filoséfica de Cassirer e Blumenberg, quanto a psicanalise
lacaniana atuam em um mesmo horizonte de representagdes onde se estabelece uma critica a
metafisica substancialista. Essa critica de base Kantiana pressupde que as coisas do real nao
podem ser apreendidas em si, sendo a partir de uma representacdo. A critica a metafisica
substancialista ¢ atribuida por Kant a revolu¢do conceitual de Copérnico. A Antropologia
filosofica, como uma filosofia estabelecida a partir da revolugdo copernicana (uma base
kantiana), pode ser reconhecida como uma antropologia negativa. A antropologia negativa
consiste na busca de entender a constituicdo do humano a partir daquilo que lhe falta, daquilo
que carece. O humano responde a esta caréncia por instrumentos e ferramentas da linguagem,
por formas simbolicas que seriam caracteristicas importantes da subjetividade humana da era
moderna. Apresentamos a modernidade em seu embrido, ao final da idade média, pela queda
do nominalismo e absolutismo teoldgico. A queda da crenca em um Deus nominalista,
impetuoso e arbitrario, abre caminho para a autoafirmacdo do humano a partir da ciéncia
moderna que responde ao absolutismo da realidade, conceito de Hans Blumenberg que
articulamos a nog¢ao freudiana do desamparo. Como resposta ao absolutismo da realidade, o
humano investe em ferramentas simbolicas da linguagem’® como o mito, a metafora e a retorica.

O mito nos ¢ apresentado como uma forma simbdlica com uma estrutura narrativa que
possibilita a produ¢do de sentido pela articulagdo de uma retdrica ndo substancialista, portanto
uma forma de lidar com o real, com o desamparo. A narrativa do mito nos aparece como uma
alternativa face a um absolutismo metafisico tendo na retérica um pressuposto antropolégico
que busca responder a auséncia de evidencias até entdo tidas como certas dentro de um
paradigma metafisico substancialista. Desta forma, a retdrica e seus componentes metaforicos
se contrapdem a uma narrativa a literalidade, de uma verdade absoluta e univoca. A literalidade
dos discursos ¢ a tentativa de instauracao destes mesmos discursos como univocos demonstra
a fragilidade e precariedade simbolica da sociedade que proporciona saidas pulsionais perversas
e idas ao ato. A pulsdo se pacifica pela palavra. SO a palavra nos possibilita democratizar a

producdo de sentido. Onde a palavra cai, a hostilidade se faz imperativa.

8 A questdo da linguagem e da estrutura funcional estabelece uma aproximagdo entre a antropologia filosofica e
a psicanalise lacaniana.
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Assim podemos verificar que uma narrativa, dotada de componentes funcionais
simbdlicos deste humano que hesita, que duvida perplexo com sua propria existéncia, que
instrumentaliza a retérica e metafora como ferramentas discursivas de producio de sentido,
mostra-se como uma narrativa predominantemente moderna e igualmente tragica. Assim faz-
se necessario e imprescindivel a aproximagdo entre a psicandlise lacaniana e a antropologia
filosofica a partir do conceito de tragédia.

Estas analises nos remetem para novos questionamentos: Seria possivel sustentar a partir
dos conceitos lacanianos um novo modelo de estrutura coletiva do mito, que indicaria uma
maior capilaridade nos mecanismos de exercicio do poder que estuda Blumenberg? Podemos
pensar que a narrativa tragica, instrumentalizando a metafora na produgdo de um discurso

retdrico, seria capaz de possibilitar a afirmagdo do desamparo e a elaborag@o do estranhamento?
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5 SEGUNDA PARTE

O objetivo desta segunda parte da tese ¢ oferecer as condi¢cdes de possibilidade para
pensar o desejo como da ordem de um tragico e articular a tragédia como uma narrativa
discursiva do desamparo e do estranhamento. Busca-se pontuar como tragico a narrativa que
possibilita producdo de sentido face ao imponderavel e ao desamparo e que para tal utiliza-se
da retérica e da metafora para provocar a producdo de narrativas que possibilitem novas
relagdes de sentido. A narrativa do tradgico torna-se uma articulagdo possivel que sustenta a
psicanalise, seja com o parricidio em Freud ou com a tragédia do desejo de Hamlet ou de
Antigona em Lacan. Articulacdo esta que sustenta uma visdo sobre a construgdo das
subjetividades do humano moderno, questionado na contemporaneidade. A tragédia, portanto,
também nos apresenta a partir de sua face politica.

A revolugdo do conceito de Ernst Cassirer (1910) colaborard com nossa pesquisa pois
introduziremos os conceitos de substincia e fungdo como resposta aos postulados de Freud.
Tais conceitos sdo uteis para a teoria antropologica de Blumenberg. A questdo do politeismo e
da metafora merecem investigagdo, pois possuem ndo uma substancialidade, mas sim uma
simbolizacdo em torno do lugar e da funcdo de lideranca inseridos em uma narrativa historica
nos abrem caminho com uma possivel aproximagao com dispositivos tedricos lacanianos.

Desta forma buscamos instrumentalizar os elementos ja alcangados da aproximacao
conceitual entre a antropologia filosofica e a psicandlise lacaniana buscando contribuir ao
debate politico como forma de enfrentamento do desamparo. Assim buscamos componentes
conceituais de atualizag@o da leitura politica contemporanea. Dito isto, pensaremos a politica a
partir de um circuito de afetos (proposta de Vladimir Safatle) que pressupde o desamparo, o
medo, a esperanga e o 6dio como formas afetivas que se implicam na ordenagao politica e saidas
pulsionais as relagdes de diferenca. Neste caminho traremos a reflexdo a tragédia como uma
retdrica politica que emerge a figura do her6i, como quem se coloca na posi¢ao de afirmagao

ao desamparo.

5.1 OMITOE A TRAGEDIA

A tragédia seria percebida como estrutura narrativa mitica que nos faz questdo. O que
se revela através do trdgico? Por que o mito em psicandlise? Porque a estrutura narrativa do
mito, como seus conteudos ndo estdo submetidos a uma moral cristd/monoteista na qual seus

componentes atuam em uma finalidade pedagdgica ou pretensdo hegemonica. Podemos pensar
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0 mito em psicanalise como uma estrutura narrativa capaz de elaborar uma relagdo de um sujeito
com seu desejo e a narrativa da tragédia como uma estrutura discursiva que possibilita pensar
a realizagdo de tal desejo em detrimento a uma lei moral.

O mito nos fornece um aparato conceitual, metaforico e logico para avangar a partir
questdes e problemdticas humanas. Os deuses mitologicos sdo metaforas possiveis e
representativas dos desejos humanos e, diferentemente do monoteismo, pressupde um acesso
menos reprimido aos mesmos. Deuses gregos, por exemplo eram criaturas acessiveis,
humanizadas, ciumentas, que se apaixonavam e odiavam segundo seus poderes. Havia um
acesso direto e livre dos mortais para com seus Deuses de preferéncia. Eram evocados pelos
mortais através da palavra, entre Deuses e mortais havia uma comunicacao direta, brigas, jogos,
brincadeiras, sexo. Relacionava-se com um Deus, provocando a ira de outro, jogava-se um Deus
contra o outro. Nao podemos esquecer do efeito apaziguador e de consolagdo que a narrativa
mitoldgica exerce sobre as sociedades que nela se apoiam. Neste percurso, nos aparece a
tragédia, para além de uma categoria teatral, como uma forma de narrativa que preserva uma
estrutura do mito que despertou interesse, curiosidade e fascinagdo entre autores da literatura,
filosofia e psicanalise. Dentre eles, Freud nunca escondeu seu fascinio e interesse sobre a
tragédia para colaborar com seus trabalhos e estudos sobre os afetos humanos como nos relata

em seu texto denominado “Personagens psicopaticos no palco™:

Se a finalidade da tragédia ¢ despertar "medo (Furcht) e compaixao", para produzir
uma "purificacdo de afetos" tal como ¢ aceito desde Aristoteles, entdo se pode
descrever este prop6sito um pouco mais detalhadamente, na medida em que dizemos
tratar-se da abertura das fontes de prazer (Lust) ou gozo (Genuss) que emanam de
nossa vida afetiva, tal comico, no chiste, etc., emanam do trabalho de nossa
inteligéncia, por meio do qual, (at¢ mesmo) muitas destas fontes se tornaram
inacessiveis. Neste caso, certamente ¢ o desafogar (Austoben) dos proprios afetos que
deve, antes de tudo, conduzir esse processo ¢ o gozo dai resultante corresponde, por
um lado, ao alivio por meio de uma abundante purgagao, mas, por outro, corresponde
a excitagdo sexual conjunta, a qual, se deve admitir, lucra como ganho secundario em
todo despertar dos afetos e concede ao homem o sentimento tao desejado da mais alta
tensdo de seu estado psiquico. O olhar participativo durante o espetaculo possibilita
ao adulto o mesmo que a brincadeira possibilita a crianga, cuja tocante expectativa
pode ser igualmente tdo satisfatoria para o adulto. O espectador tem muito poucas
vivéncias, se sente como um "miseravel, a quem nada grandioso pode suceder",
alguém que abafou por muito tempo sua ambigdo, para se colocar como Eu no centro
da engrenagem do mundo, melhor dizendo, ele precisou desloca-lo, ele quer sentir,
produzir efeitos, ordenar tudo de acordo com sua vontade, em outras palavras, ser
heroi, e os atores-poetas (Dichter-Schauspieler) lhe possibilitam isso, na medida em
que permitem sua identificagdo com um herdi (FREUD, 2015, p.45-46).

Como percebemos nas pontuagdes freudianas, a tragédia mobiliza medos, prazeres,
g0z0s e viver experiéncias ndo vividas pela pura identificagdo aos personagens e ao her6i. O
heroi, ao expectador, o d& noticias sobre o desejo e as interdig¢des, transgredindo algumas regras

e, portal, possibilitando ao expectador uma virtual experiéncia. Nesse ponto assume-se 0
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desamparo e produz catarse como forma de purificagdo dos afetos.

Nesta pesquisa a tragédia nos auxiliard a pensar a subjetividade moderna e oferecera
elementos para a articulagdo de um debate sobre politica e afetos. A tragédia nos atravessa por
colocar em contato direto com a arbitrariedade do cosmos, nosso desamparo face ao poder da
natureza e a identificacdo de produzimos aos seus personagens tragicos, em destaque, o heroi.
Assim os mitos, como as tragédias nos fornecem condigdes de possibilidade para pensar uma
estrutura, uma constituicio de uma narrativa sobre o desamparo e o estranhamento que
sofreram, historicamente, influéncias em suas leituras e articulagdes pela literatura e pela
psicanalise para pensar a subjetividade humana, em particular a subjetividade do homem a partir
da modernidade. Tais articulagdes podem ser vistas desde o tragico dos gregos, passando por

Shakespeare, Freud, Lacan e sendo acolhida pela antropologia filoséfica.

5.2 A TRAGEDIA MODERNA7”

A vida ¢ s6 uma sombra: um mau ator
Que grita e se debate no palco,
Depois ¢ esquecido; ¢ uma historia
Que conta o idiota, toda som e furia,

Sem querer dizer nada.®

William Shakespeare, o autor por detras da tragédia e da comédia®!. O que melhor retrata
o individuo na modernidade como humanizado, ndo intensamente idealizado. Aquele individuo
que oscila entre o heroismo e sua capacidade de ser dominado por afetos, que esta propenso a
pensar sobre os mesmos, de cometer grandes falhas e viver intensas desgragas sem sentido. Tais
questionamentos seriam possiveis, necessarios e, qui¢d inevitdveis, a partir do advento da
psicanalise e da antropologia filosofica. Para tal se faz necessario uma aproximagao do autor

inglés com tais disciplinas.

7 Este capitulo ¢ parte integrante do trabalho que pode ser lido em: MARON, W. M. A tragédia e o desejo: de

Shakespeare a Lacan. — p. 227-240 In: CORSETTO, P. (org.) Amor, Desejo e Gozo. Sao Paulo: Calligraphie,
2017

80" Macbeth de William Shakespeare, Ato: 5, Cena 5. In Shakespeare, W. Teatro Completo — Volume 1. Tradugio

de Barbara Heliodora. Sao Paulo: Editora Nova Aguilar, 2016.
81 Em 1604, um observador anénimo comenta: "nas tragédias shakespearianas o comico assume o controle,
sempre que o tragico hesita" (BLOOM, 1998, p.560).
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Shakespeare inventara o homem auténtico da modernidade, seu cardter e sua
personalidade? Para Harold Bloom (1998, p.355) a inveng¢do do humano observado em
Shakespeare, ¢ a invencdo de uma janela aberta para a realidade do que ¢ ser humano. Harold
Bloom apresenta Shakespeare como o génio que inventa humano a partir da modernidade com
suas caracteristicas peculiares da época. Portanto podemos pensar que a inveng¢ao desse humano
¢ invengdo de uma discursiva que pressupde uma personalidade que se interroga sobre o ser, €
sobre a auséncia de um sentido univoco e autoritario, possibilitando assim novas narrativas que
acolham a produc¢do de novos sentidos. Dito isso, poderiamos pressupor que desamparo ¢ o
afeto social principal que possibilita e torna urgente o desenvolvimento de uma estrutura
narrativa para dar sentido @ uma experiéncia. Ricardo III, apesar de ndo ser uma tragédia do
ponto de vista literario, ¢ uma obra histdrica que precipita a visdo do homem que questiona,
duvida, se indaga.

“A quem temo? A mim mesmo? Estou sozinho.
Ricardo ama Ricardo. Eu sou eu mesmo.
Ha um assassino aqui? Nao, sim, sou eu:

Devo fugir? De quem? Fugir de mim?
Qual a razdo? Vingan¢a? De mim mesmo?
Nao, eu me amo. E por que? Por algum bem
que eu mesmo tenha feito a minha alma?
O nio! Horror! Eu antes me detesto

pelos crimes cruéis que cometi.

Sou vildo: porém minto, ndo o sou.
Elogia-te, tolo! Tolo, humilha-te!

Minha consciéncia tem mais de mil linguas,
E todas me condenam por vildo,
criminoso, perjuro em alto grau,
Assassino, no mais horrivel grau.

Os pecados, uns mais e 0s outros menos,
levam-me ao foro, chama-me de culpado.
Eu desespero, mas ninguém me ama,

e se eu morrer ninguém me chorara.

Por que me chorariam, quando eu mesmo
ndo tenho piedade por mim mesmo?
Pensei que as almas todas dos finados

que eu matei tinham vindo a minha tenda,
E a cada qual me fazia uma ameaga

de vingar-se matando-me na luta." 3

Podemos pensar, desde Descartes, que a divida se torna estrutural de um paradigma
moderno. A partir dela se faz a ciéncia moderna, outras formas de arte e organizagdes politicas,

mas a divida se torna cerne da propria nova subjetividade humana. Shakespeare nos apresenta

82" Trecho - Ricardo I1I de Shakespeare ap0s o aparecimento, enquanto dormia, dos fantasmas das pessoas que ele

matara. Ricardo III de William Shakespeare, Ato: 5, Cena 3. In Shakespeare, W. Teatro Completo — Volume
3. Tradugdo de Barbara Heliodora. Editora Nova Aguilar.
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didlogos e mondlogos que emergenciam questdes da subjetividade humana, do homem que se
indaga, se questiona e que fala consigo mesmo. Para Bloom, uma nova subjetividade humana
¢ lapidada por Shakespeare, uma personalidade que se indaga, questiona, duvida, se angustia.
Uma personalidade que dialoga consigo mesmo e constrdi, a partir disso, uma retdrica propria
aos seus conflitos. Uma personalidade que se transforma em um representante de um paradigma
moderno a partir de uma replicagdo, com novos contornos, de um tragico. Um tragico da

modernidade, como nos cita Bloom:

Antes de Shakespeare, os personagens literarios sdo, relativamente, imutaveis.
Homens e mulheres sdo representados, envelhecendo ¢ morrendo, mas nio se
desenvolvem a partir de alteracdes interiores, ¢ sim em decorréncia de seu
relacionamento com os deuses. Em Shakespeare, os personagens nio se revelam, mas
se desenvolvem, e o fazem porque tém a capacidade de se auto recriarem. As vezes,
isso ocorre porque, involuntariamente, escutam a propria voz, falando consigo
mesmos ou com terceiros. Para tais personagens, escutar a si mesmos constitui o nobre
caminho da individuagdo, e nenhum outro autor, antes ou depois de Shakespeare,
realizou tdo bem o verdadeiro milagre de criar vozes, a um sé tempo, tao distintas e
tdo internamente coerentes, para seus personagens principais, que somam mais de
cem, e para centenas de personagens secundarios, extremamente individualizados.
Quanto mais lemos e refletimos sobre as pegas de Shakespeare, mas nos damos conta
de que a reagdo certa ¢ a admiracdo (BLOOM, 1998, p.19).

Shakespeare reinventa e antecipa o humano da modernidade e o insere em um novo
contexto, replicando assim a tragédia até entdo extinta em sua época medieval. A narrativa do
drama medieval institui, no corpo do teatro, uma interpretagao para a desgraga (ate), atribuindo
conceitos de justica, promessa e salvagdo a partir do paradigma metafisico monoteista que
propaga uma verdade absoluta de uma vontade divina. A intencionalidade de um criador (o
Demiurgo, o Pai da Horda), detentor de uma verdade absoluta elimina a ideia de uma narrativa
tragica. A narrativa da promessa, justi¢a e redencao excluem o trafico e a producdo de sentido
que a tragédia possibilita construir. Para Steiner (2006, p.184) classico medieval “conduziria a
um passado morto. As metafisicas do cristianismo e marxismo seriam predominantemente anti-
tragicas esse €, em esséncia, o dilema da tragédia moderna”. A estrutura da tragédia subverte a
ordenacdo medieval por ser um modelo fundamentalmente pagdo que tem um cunho amoral, e
arbitrario. O arbitrario ndo ¢ moralmente orientado, o arbitrario tem o poder nos esmagar. A
tragédia esboca em uma narrativa a incapacidade de fugir do destino, a0 mesmo tempo que nos
apresenta uma margem de manobra, a possibilidade de fugir alivia a angustia. O arbitrario
representa, por fim, o universo da contingéncia, com consequéncias antropologicas e politicas
na subjetividade humana da modernidade até os tempos atuais. A tragédia nos liberta a partir
de uma autoafirma¢do do humano, como ja descrevemos anteriormente, a tendo como

caracteristica da modernidade.
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5.2.1 A Tragédia Entre o Desamparo e o Estranhamento

Para além de um fato ou um género literario, podemos pensar a tragédia como uma
estrutura narrativa capaz de acolher uma experiéncia do desamparo e estranhamento e sua
relacdo com a producdo de sentido em relacdo a uma "desgraga" (até) na constituicao da
subjetividade humana. A tragédia, mais do que uma categoria teatral pode ser apreendida como
fendmeno da experiéncia que algo nos revela. A tragédia ¢ uma narrativa que nos evidencia
uma realidade absolutamente hostil — a do desamparo (Hilflosigkeif) e do estranhamento
(Unheimlichkeit)-. A partir desta afirmacg@o torna-se importante trazer elementos para pensar a
tragédia a partir destes dois afetos. Edipo em Colono, peca de S6focles nos traz um interessante
trecho para iniciarmos. Nele o coro diz:

Melhor seria ndo haver nascido;
como segunda escolha bom seria
voltar logo depois de ver a luz

a mesma regido de onde se veio.
(SOFOCLES, 2002, §. 1440)

Na tragédia tebana o kosmos grego mostra sua face como um lar (heim) que percebe o
humano como um ser indesejado e, em sua arbitrariedade, lembra ao humano que nenhuma
ajuda (hilf) sera possivel. O coro diz em outra possibilidade de leitura: “Mais vale, na final das
contas, nunca ter nascido, e se se nasce, morrer o mais depressa possivel”. Essa frase ¢ a
esséncia da tragédia pois situa 0 humano em um cosmos arbitrario e impetuoso que ndo o deseja
como seu inquilino, onde ndo ha a quem recorrer. Lacan, em seu Segundo Semindrio (2010a,
p. 312) o descreve a tragédia de Edipo em seu exilio para Colono, como o drama essencial do
destino, a absoluta auséncia de caridade, de fraternidade, do que quer que seja que se refira aos
chamados sentimentos humanos.

Para George Steiner (2006) a tragédia seria descrita como uma metafisica do desespero.
Para Steiner, a morte da tragédia ¢ sintoma de crise da cultura. Sua tese pressupde que haja a
tragédia sempre que um individuo ¢ subjugado por forcas externas que nao pode compreender
nem combater, a tragédia inicia-se de uma catdstrofe. Associada a catastrofe deve haver uma
culpa, que justifica os eventos tragicos como punigdes — expiagdes que resguardam a dignidade

tragica e enobrecem o castigado. Assim nos sublinha Steiner:

O que eu identifico como “tragédia” em sentido radical ¢ a representacao dramatica
ou mais precisamente a prova dramatica de uma visao da realidade na qual o homem
¢ levado a ser um visitante indesejavel no mundo. As fontes de seu estranhamento -
do alemao Unheimlichtkeit carrega o significado vigente de “aquele que ¢ impelido
para fora das portas” - podem ser varias. Elas podem ser as consequéncias literais ou
metaforicas de uma “queda do homem” ou de um castigo primal. Podem estar
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localizadas em alguma fatalidade de exagero ou automutilagdo inseparavel da
natureza do homem. Nos casos mais drasticos, o estranhamento humano ou intrusdo
fatal em um mundo hostil a0 homem, pode ser visto como resultante de uma
malignidade e negagdo demoniaca na propria estrutura das coisas (animosidade dos
deuses). Mas a tragédia absoluta existe apenas onde a verdade essencial substantiva ¢
atribuida a declaragdo de Sofocles que “¢ melhor nunca ter nascido” ou onde o resumo
do discernimento dos destinos humanos ¢ articulado nos no cinco vezes “nunca” de
Lear (STEINER, 2006, p. XVIII, prefacio a edigdo).

Neste mesmo caminho, Hans Blumenberg refor¢a a afirmagdo da leitura da tragédia
como condi¢do humana de desemparo e estranhamento, na qual prevalece a maxima sofocliana,
proferida por Edipo, exilado em Colono: “seria melhor ndo ter nascido”. Essa afirmagdo
evidencia o sujeito que se depara com a impetuosidade do cosmos hostil e de um destino

arbitrario que busca justificacdo. Como bem pontua Blumenberg:

A verdade arcaica da tragédia grega, que seria melhor ndo ter nascido, se eleva assim
a condi¢do da mais natural das angustias em que a perda da tragica matéria inteira, a
ansia de se tornar reversivel, mesmo na auséncia de qualquer perspectiva real a ser
realizada mesmo com ajuda. Tao profundamente o centro da vida esta no problema de
justificar o ser, que parece que ele teria encontrado algo como o lugar de sua exposigao
ritual precisamente no processo que perpetua esse desvio em relagdo ao canon da
natureza (BLUMENBERG, 2004, p.63).

A tragédia explicita o drama universal da queda humana face a natureza. E a narrativa
do desamparo e do estranhamento. O estranhamento ¢ o afeto desencadeado face ao que ndo ¢
conhecido, ou ao que ndo ¢ familiar. Freud escreve “O Estranho” - "Das Unheimliche" — em
1919 para tratar de algo que ¢ “secretamente familiar”. A perda do lar — tradugao literal de
Unheimlichkeit — é propriamente a expressao de um afeto, o estranhamento. Seria possivel
denominar o estranhamento como um sintoma da modernidade, desta modernidade que
Shakespeare funda, de certa forma, antes dos proprios modernos, como defendia Harold Bloom.
Para Bloom, Shakespeare inventou o humano moderno em Hamlet. Shakespeare tirou a tragédia
do kosmos para coloca-la no individuo. O individuo da tragédia elisabetana como tal em
desamparo, estranhamento e constante mal-estar.

O mal-estar se mostra como produto de uma modernidade no qual o humano comega a
questionar o que ele € a partir de um novo paradigma da auséncia de sentido. Questionamento
improvavel no ocidente medieval, pois sempre haveria um conceito de criador, e de nés como
criaturas, o que tamponaria qualquer indagacdo neste sentido. Portanto ¢ possivel pensar a
tragédia, do ponto de vista da modernidade, a partir de um afeto que chamamos de desamparo
— Hilflosigkeit-.

Rememorando o mito freudiano em Totem e Tabu (1913), ha um parricidio que convoca
os membros da horda em uma resposta neurética de estagnagdo ao desamparo como visto nas

religides e algumas relagdes politicas, ja outros membros afirmam o desamparo e fazem dele
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um elemento de emancipacdo. A afirmacdo do desamparo e a tomada de posse da tragédia
fazem o ato heroico. Ao afirmar o desamparo, o individuo toma posse de sua angustia e, a partir
dela, se coloca como produtor de seu proprio sentido em torno de um vazio que ndo ¢
preenchivel, mas ¢ estrutural. A angustia ¢ fonte de criagao.

Para Steiner (2006, p. 188) a concep¢ao cristd conhece apenas tragédia parcial ou
episodica. No interior de seu otimismo essencial a momentos de desespero; retrocessos cruéis
podem acontecer durante a ascensdo para a graga. Mas ¢ como um provérbio portugués, "Deus
escreve direito por linhas tortas", ou seja, por mais que ndo alcance a razao humana, ha sempre
uma intencionalidade consciente no destino divino arbitrario — a partir da esséncia de um Deus
nominalista-. Assim, falar de uma tragédia na era medieval torna-se dificultoso, pois o sentindo
era atribuido ao monopolio absoluto de um paradigma metafisico do cristianismo. Ou seja, se
ha um Deus todo-poderoso, e ele ¢ detentor do tempo e criador de todas as coisas, pressupondo
um plano, uma promessa, uma intengdo, portanto ja ndo poderia especular a configuracdo de
uma tragédia. O cristianismo se torna um palco para um sumario julgamento. H4 promessa de
sentido para o sofrimento, salvacdo ou justificativa para a desgraga. O tragico grego e sua
reinvencdo por Shakespeare ndo pressupdem qualquer providéncia de qualquer ordem. A
tragédia ndo envolve qualquer promessa ou justica (Dike) humana, ¢ puro absurdo, puro

desamparo.

O desamparo faz parte da narrativa tragica, ele ¢ um dos elementos principais da
tragédia. Esta afirmagdo ¢ evidenciada em uma cena de Antigona quando se encontra
a beira dessa tumba, da tumba de seu irmdo ao final da pega. "Antigona para se
justificar. Embora ela mesma parega ter se abrandado numa espécie de meu pai porque
me abandonaste?... Agora que o pai e a mae estdo escondidos no Hades, ndo mais
nenhuma chance de que irmao algum jamais nasca " (LACAN, 2008 p.302).

Todos na Grécia vao para o Hades. Nao hé o que se fazer, ou a quem recorrer, ndo ha
salvacdo, ndo ha redengdo. A tragédia carrega consigo a marca da falta. A tragédia marca a
falta, afirma o desamparo e possibilita o embrido do desejo. O desejo que responde ao vazio
desamparo. Desamparo que se faz evidente frente a uma natureza que nao estd implicada com
a existéncia do humano, que nao fornece respostas e que ndo oferece qualquer consolo ao
mesmo. O desamparo ¢ um afeto de potencial emancipatorio, ele nos possibilita produzir
sentidos onde hd o vazio. A genialidade de Shakespeare estd, dentre outras coisas, em
reproduzir na modernidade, em forma de género literario, uma configuracdo tragica da
civilizagdo e do humano em sua saida do obscuro medieval. A narrativa tragica, diferentemente
da narrativa do drama cristdo, ndo possui pretensdes pedagogicas, ela ndo busca impor, nao
quer ensinar nada, ¢ o vazio que possibilita significacio obtendo assim a fun¢do de

metafora. Uma das narrativas tragicas mais importantes para esta articula¢do reside na pega de
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Sofocles, Antigona. A leitura de Antigona nos possibilitard trazer ao debate importantes
contribuigdes acerca da tragédia, a moral, da ética e a figura do her6i na cena politica (da

administracdo e organizacdo da pdlis - molig).

5.2.2 Antigona

Neste momento buscaremos nos aprofundar em algumas reflexdes sobre a tragédia de
Antigona, o trabalho desenvolvido por Jacques Lacan e a referéncia que George Steiner faz a
leitura lacaniana que aborda componentes do tragico para pensar ética do desejo e assim
possibilitar pensar a politica. Lacan (2008), em seu seminario de namero 07, sobre a Etica,
elenca, para abordar o tema da ética, da tragédia e do herdi, um personagem primordial para
ilustrar a relagdo de um sujeito com o desejo e as barreiras que o interditam. Mostra a
transgressao do desejo sobre a lei moral que torna o desejo da ordem de um tragico, pois sabe-
se que a realizacdo do desejo desembocard em sua propria aniquilagao.

Antigona® é um dos primeiros simbolos da resisténcia a partir de uma narrativa tragica.
Um personagem que se emancipa por uma ética do desejo, contra a lei moral. Antigona abre
uma nova era, a da liberdade da consciéncia e institui os pregos a se pagar pelo desejo. E o
fechamento da era dos mitos para a abertura da era da historia. Dizia Lacan (2008, p. 305) que
“Antigona ¢ o verdadeiro her6i, ¢ o tinico personagem que, até o fim, ndo conhece nem o temor
nem piedade”. A partir da leitura do mito de Antigona, Lacan (2008) em seu sétimo seminario
sobre a Etica da Psicanélise, apresenta uma articulago sobre a figura do heréi em detrimento a
figura de dominagdo paterna. O her6i € aquele se torna sujeito de sua propria tragédia (€ sujeito
de seu proprio desamparo) e ndo apenas causado por ela. Estas criticas problematizam o lugar
do pai e de lideranca em sociedades e fenomenos coletivos e politicos atuais. George Steiner
(1995) contribui oferecendo uma referéncia a leitura que Lacan faz da peca de Antigona que

levanta uma pertinente questdo em relagdo a propria produgdo simbolica:

A questdo que se levanta aqui ¢ a seguinte: em que medida é a nossa experiéncia
pessoal da Antigona de Sofocles o produto do palimpsesto84 de comentarios e juizos

3 ANTIGONA, uma das filhas de Edipo, rei de Tebas, e de Jocasta, mie de Edipo. Enterrou durante a noite
Polinices, contrariando as ordens expressas de Creonte, que, ao ter essa noticia, ordenou que ela fosse enterrada
viva. Antigona, contudo, suicidou-se antes que a sentenga tivesse sido executada; ¢ Hémon, o filho do rei, que
a amava apaixonadamente, e ndo conseguira fazé-la perdoar, suicidou-se igualmente no timulo de Antigona.
A morte de Antigona ¢ o tema de uma das tragédias de Soéfocles. Os Atenienses apreciaram-na de tal maneira
que, por altura da sua primeira representagdo, ofereceram ao Autor o governo de Samos. A tragédia foi
representada em Atenas 32 vezes consecutivamente.

8 Segundo o dicionario Michaelis, Palimpsesto era o Pergaminho que teve sua escrita raspada para ser

reaproveitado outras vezes.
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que hoje recobrem o “original”, e aos quais, de facto, devemos o acesso pessoal que
venhamos a ter a esse “original”? E haver4 alguma maneira que nos permita remontar
a nascente? A resposta, também neste caso, sera diferente para cada leitor/espectador
individualmente considerado (STEINER, 1995, p. 352).

A fun¢do da metafora no mito torna a experiéncia diferente para cada leitor, pois nela
reside um vazio de significagdo que busca ser preenchido de novos sentidos. Residiria em
produzir algo a partir de um vazio de sentido a funcdo de pensar a tragédia a partir de seu
palimpsesto. Palimpsesto ¢ a estrutura, a estrutura do mito que reside na tragédia. A metafora
que possibilita novas significacdes ¢ a permite deslocamentos, interpretagdes acerca da verdade
e do sentido. A rigidez de uma significacdo, que se torna norma, ¢ componente moral que faz
parte da cena tragica de Antigona. A cena tragica nos fornece elementos para pensar as questdes
sobre normas e sobre o desejo. Nisto podemos pensar em dois personagens em particular:

Antigona e Creonte:

As observagdes sobre a Antigona de Jacques Lacan - no seminario chamado L 'Ethique
de la psychanalyse - talvez nao sejam de acesso facil para boa parte dos leitores. Mas
a sua concep¢ao de Creonte como o “negador do desejo”, como alguém cuja recusa
do discours du désir implica a escolha da morte, acabara por ser amplamente
difundida por osmose ou efeito de moda (STEINER, 1995, 352).

A moral nos aparece como um instrumento da cultura (produto de um processo
civilizatorio) que delimita para a mesma o que € o certo e o errado, o bom e 0 mal, o belo e o
feio. A moral pode ser estabelecida como uma instancia normativa que ordena as coletividades
a partir da institui¢do de uma norma comum a todos e que necessita ser cumprida pelo bem
comum, mesmo que implique na negacdo do desejo. A introjecao desta moral rigida desemboca
em um supereu tirano. Para Etienne Balibar (2013, p. 24), em sua obra Ciudadano sujeto, a
inven¢do do supereu freudiano, que interpela a questdo do vigiar e castigar apontando para
interiorizag¢do da culpabilidade, ganha notdria dimensao politica. Essa dimensdo € possivel se
partimos da possibilidade da constitui¢ao da civilizagdo a partir da ideia de um crime publico
desde o mito da horda. Para Balibar o supereu ¢ um conceito politico por exceléncia em Freud.
A moral nega o desejo.

Esse ¢ o papel de Creonte como defensor da moral de Tebas e legislador e censor do
desejo de Antigona que afronta a moral tebana para sepultar o irmao. Antigona coloca-se a
partir de uma ética que pressupde uma narrativa histdrica sobre sua posi¢do no cosmos. A

retérica de Antigona possibilita uma nova constru¢do de sentido sobre seu ato, sabendo que o
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ato de sepultar o irmdo acarretaria em sua morte®. A eminente morte ndo afeta seu juizo de agir
pelo desejo. Ambos, a moral e a ética participam do julgamento de Antigona, ou seja, da cena

do desejo.

5.3 DA MORAL DO LIDER A ETICA DO HEROI

Assentamos que tragédia ¢ a narrativa capaz de acolher a experiéncia do sujeito com o
desamparo e o estranhamento. Este ¢ o principio da tragédia, ndo ha nada a se perder dentro de
um cosmos que pressupde o humano como estruturalmente carente e que a propria existéncias
e as condi¢cdes para o existir geram, em si, perplexidade. Dentro desta experiéncia de
averiguacdo antropoldgica da modernidade poderemos destacar dois importantes personagens:
O lider e o Her6i. Sublinharemos ao lider uma relagdo a moral, assim como ao her6i uma relagao
a ética. Assim, retornaremos a cena de Antigona de Sofocles, 442, a.C., onde o coro profere as

seguintes palavras para Creonte:

Nada de grande ¢ dado ao ser humano que n3o venha acompanhado da dor
correspondente. Assim, ndo pisa demais teu inimigo porque ¢ terrivel quem chega ao
fim do desespero. E invencivel o que ndo tem nada a perder. Cuidado para que a
infinita desgraga que vé€s hoje ndo te pareca, amanha, ventura gloriosa comparada ao
que te acontecer (SOFOCLES, 2003, p. 63).

O herdi € um sujeito inconsolavel e irreconciliavel ao cosmos e, por tal, invencivel ao
que segue uma tradi¢io vista em Prometeu, Perseu, Edipo ¢ Antigona. Todos nos aparecem
como personagens que se revoltam ou buscam sobrepujar a arbitrariedade do cosmos, o sem-
sentido do absolutismo da realidade, da auséncia da teleologia do destino®® e a repressdo de
uma lei moral regida por uma instancia totalitaria de dominacdo — de Zeus até Creonte-, o lider
totalitario. Assim nosso caminho contrapde o que chamaremos de a “moral do lider” com o que

poderemos chamar de “a ética do Herdi”.

5.3.1 A Moral do Lider

A figura do lider é um regresso a uma das figuras metafisicas seculares na obra de Freud

85 Nos diz Antigona: “Qual a norma insensata — alguns vdo perguntar — que preside o meu comportamento? E

que perdido um marido, ndo faltaria outro para me dar outro filho. Mas com pai e mae ja nas sombras do
sepulcro a vinda de outro irmao nao ¢ mais possivel” (SOFOCLES, 2003, p. 49).
86 Diferentemente do paradigma cristdo, onde o destino ¢ uma obra divina previamente pensada, no cosmos grego,
os destinos eram tecidos por Moiras de um s6 olho, pura arbitrariedade de auséncia de uma razdo para ser e
onde nenhum Deus era capaz de mudar o destino dos homens.
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- 0 pai da horda -, que como tal, se impde ao grupo a ocupar o lugar do ndo-castrado, lugar este
que ¢ deixado vazio apds o assassinato do pai. Este lugar de poténcia pdde ser olhado do ponto
de vista de uma substancializagdo. Os lideres (como substitutos paternos) sdo vistos como
figuras de exceg¢do em relacdo a uma coletividade e colocados como um ideal do Eu pela
mesma. Para Maron (2016, p. 93) o “lider ¢ colocado no lugar do ideal do eu e assim assume
um papel de norteador, guia, aquele capaz de levar (melhor do que o préoprio individuo) para
um caminho de satisfacdo, prazer e felicidade”. Assim o lider no aparece como efeito de
relacdes de identificagdo significantes dentro de uma coletiva que pressupde um circuito afetivo
e pulsional com saidas direcionadas ao excluido ou ao segregado. Tal saida podendo ser
perversa/repressiva — visando a aniquilagcdo do outro, sua verdade e desejo - ou sublimatoria -
possibilitando a produg¢do de novos sentidos e subjetividades-. Tais encaminhamentos
pulsionais dependerdo de uma relacdo do proéprio lider com uma moral mais ou menos
repressiva (como veremos na continuidade de nossa pesquisa). A moral ¢ uma ordem de leis e
normas sobre cada coletividade que dita para a mesma, conceitos sobre certo ou errado, bom
ou mal, belo ou feio. A moral nos aparece como um instrumento da cultura e uma invengao de
narrativa metafisica em coletividade para frear a ameaca do desejo no sujeito para a
coletividade. Essa seria a historia do monoteismo, por exemplo, que institui regras morais em
relacdo ao acesso direto ao desejo (a metafora politeista) introduzindo uma relacdo direta de
representacdo — o lider, sacerdote, etc.-. Nao se acessa um desejo ou um fendmeno que lhe
aflige sendo a partir de um personagem que lhe represente (Freud institui a partir desta visdo, o
pensamento religioso descrito no texto Totem e Tabu de 1913). A moral possui um viés
pedagbgico para educar e ensinar a coletividade comportamentos, habitos, crencas e renincias
esperadas dos mesmos para a vida em sociedade, assim, por muitas vezes o lider torna-se o
representante de uma moral coletiva que ele defende e a replica justamente por fazer parte dela.
Assim se podermos afirmar (como veremos adiante) o herdi como aquele que ndo cede de seu
desejo buscando sobrepujar uma ordem moral de dominagao, poderiamos colocar estes dois
personagens (lider e her6i) em duas categorias politico-filosoficas diferentes — da moral e da
ética.

Por esta dicotomia se fard necessario averiguar o conceito de ética a partir da psicanalise,
a contrapondo a uma moral dos costumes e da metafisica. Uma moral repressiva que € colocada
como um ideal de comportamento dentro de um discurso metafisico. A metafisica
substancialista totalitaria precisa de um ideal moral e pedagdgico para se perpetuar em uma
sociedade. A idealizacdo e a identificacdo sdo componentes primordiais dos fenomenos da

legitimagdo de liderangas. Nesta proposta o lider ¢ legitimado como representante dos desejos
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e demandas da coletividade, colocado com ideal do eu e mantido como um porta-bandeiras da

moral.

Uma lideranga sb torna-se valida pelo grupo, a partir da relacio de idealizagdo e
identificagdo, o que nada tem a ver com relagdes de hierarquias em governos e
organizagdes. Nao ¢ apenas o lider que se transforma para ser aceito ou legitimado no
grupo, ¢ principalmente o grupo que apresenta outra relagdo com o desejo e que o
identifica ao lider. A hierarquia torna-se apenas uma formalidade que, se imposta
rigidamente, acaba como fator de desagregacao repressiva para o grupo. Por isso, nas
organizagoes, existem muitos lideres que ndo sdo chefes burocratas e muitos chefes
burocratas que nao sdo lideres (MARON, 2016, p.122-123).

Se podemos pensar o lider como aquele personagem que identifico como alguém capaz,
melhor do que eu mesmo, a me levar a um caminho de sucesso, felicidade, satisfagdo, gozo ou
qualquer que seja a demanda ou desejo de nossa coletividade, estabelecemos o lider como uma
posicao de identificagdo em relagdo a uma coletividade. O lider esta dentro de uma ordenagao
moral. A moral, quando absolutista dentro de um paradigma metafisico substancialista, tem a
capacidade de minar o protagonismo individual pela replicacdo de um discurso repressivo e
pedagbgico de busca um individuo médio de espera uma providéncia divina. Sendo assim, a
moral poderia ser anti-heroica e o lider poderia ser visto como um anti-heroi. O lider se legitima
em uma relacdo de identificagdo com o outro, em contrapartida o herdi se constitui em relagdo
a ética do desejo, em uma posicao e relacdo a si mesmo, subjetiva, um produto de andlise, de

articulagdes retdricas e metaforas.

5.3.2 A Etica do Heréi

Poderiamos destacar, dentre os exemplos abaixo, dentro do trabalho da tragédia de
Sofocles as figuras de Creonte (como o representante da lei moral) e Antigona (como uma

posicao do hero6i). Como nos cita Allan Mohr:

Em todos os casos, o her6i tragico, o sujeito enquanto ético, ¢ aquele que age na
soliddo absoluta, frente a um nada de determinantes, ele age a partir do furo, ex-nihilo,
para construir toda possibilidade de saida frente a impossibilidade, a castragdo e ao
interdito. O sujeito em sua agao ética, e tragica, ¢ aquele que transgride a lei dos bens
para responsabilizar-se por sua propria lei (MOHR e VIEIRA, 2017 p.261-262).

Ou seja, a posicao ética do herdi residiria de uma alternativa ao impossivel, rompendo
com as leis do bem pela assun¢do de seu desejo e, por isso, buscando emancipagdo pela
afirma¢do do desamparo. Serd importante neste momento retomar algumas questdes ja

trabalhadas em “Tragédia e Desejo: De Shakespeare a Lacan®””, onde se aborda a narrativa

87 Parte deste trabalho pode ser lido em: MARON, W. M. A tragédia e o desejo: de Shakespeare a Lacan. — p.227-
240 In: CORSETTO, P. (org.) Amor, Desejo e Gozo. Sao Paulo: Calligraphie, 2017.
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tragica como sendo acolhida no ambito da ética, em relagdo ao desamparo e em fun¢do da
catarse. Podemos pensar a psicandlise a partir do campo de uma prdxis clinica, da ética, da
estética e da politica. Por tal, Lacan (2008, p. 294), dentre inimeros personagens possiveis nos
traz, a luz de Antigona uma reflexdo sobre o tragico e o desejo, onde "Antigona nos faz, com
efeito, ver o ponto de vista que define o desejo." Ou seja, trazemos ao debate a fun¢do da catarse

ligado ao que concerne a leitura tragica do desejo.

Antigona ¢ uma tragédia, e a tragédia estd presente no primeiro plano de nossa
exceléncia, a dos analistas, como ¢ manifesto nas referéncias que Freud - impelido
pela necessidade dos bens oferecidos por seu contetdo mitico - encontrou em Edipo,
mas também em outras tragédias. (...) Ainda mais pela origem do que por seu vinculo
com o complexo de Edipo, a tragédia se encontra na raiz de nossa experiéncia, como
testemunha sua palavra-chave, a palavra pivo catarse (LACAN, 2008, p. 290).

Podemos pensar a catarse®® como ab-reagdo, descarga em ato ou, como Lacan (2008, p.
290) pontua, "uma emog¢ao, um traumatismo pode deixar para o sujeito algo em suspenso, isso
enquanto um acordo nao for encontrado. A nogdo de insatisfagdo ¢ suficiente para preencher o
papel de compreensibilidade que aqui ¢ requisitado”. A catarse ¢ um componente da tragédia
que possibilita a purificagio do imaginario como vemos, dentre outros em Edipo ¢ Antigona.
Desde Aristoteles, segundo Lacan (2008, p.291), o objetivo final da tragédia, seria na
articulagdo causal, desceu Telos. "Meio que efetua pela piedade e pelo temor a catarse das

paixdes semelhantes a esta". A catarse ¢ pacificadora do desejo na tragédia.

Na tragédia em geral, ndo ha nenhuma espécie de verdadeiro acontecimento. O her6i
€ 0 que esta a sua volta situam-se na relagdo ao ponto de visada do desejo. O que
ocorre sao desabamentos e amontoamento os de diversas camadas da presenga dos
heréis no tempo (LACAN, 2008, p.314).

Portanto a tragédia ndo seria um fato em si, mas sim uma narrativa que possibilitaria a
articulagdo de um sujeito com um seu desejo e o desamparo que o move em detrimento a uma
lei moral. Essa ¢ a real dimensdo ética da tragédia. Na peca de Sofocles, Creonte — tio de
Antigona e governante de Tebas- representa uma lei moral, a lei dos bens, do bem comum como
juizo moral. Creonte incorpora a lei moral, enquanto Antigona manifesta uma ética, a ética do
desejo. O objetivo de Antigona € enterrar seu irmao Polinices, até entdo insepulto nos portdes
de Tebas por ordens do atual governo de Creonte que proibiu qualquer ritual fiunebre para
Polinices.

Antigona contrapde as leis de Tebas, as leis da terra, a moral representada por Creonte,

88 "Qs cataros, o que € isso? Sdo os puros. Katharos & puro. E o termo, em sua ressonancia original, ndo significa

primeiramente iluminagao, descarga, mas purificagdo." Assim catarse ¢ se purificar pelo ato, portanto a fungao
da tragédia teria um sentido cerimonial da "purificagdo, no primeiro plano." (Lacan 2008, p. 291)
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evocando o desejo dos deuses?’, a ética. Como bem sublinha Lacan (2008, p. 326), “em suma,
ela se encontra em posic¢ao de colocar ao seu lado a Dike dos deuses”. Creonte e Antigona fazem
parte da ética da psicanalise, ou seja, uma articulacdo e contraposi¢do entre a ética e a moral

em relacdo ao desejo. Ambos atores, a ética e a moral, participam da cena do desejo.

5.3.3 O Herdi e o Tragico

Desde Freud (2006¢, p. 23) € possivel descrever o her6i como aquele que teve a
coragem de rebelar-se contra o Pai — incorporando uma instancia da lei e do interdito,
complemento- e, ao final, sobrepujou-o vitoriosamente. E ato de heroismo a destituigdo de um
padrdo universal de respostas ao desamparo e a destituicdo da figura paterna detentora deste
monopolio de sentido. A destitui¢do deste padrdao universal e desta figura paterna implica ao
sujeito uma necessidade urgente de responder a desamparo a partir de uma nova producao de

sentido que produza novas subjetividades que apontem para uma emancipagao.

Aquilo que herdaste de teus pais,
conquista-o para fazé-lo teu.

(Freud, 2006a, p. 160)*°

O parricidio na horda libera os membros da horda para produzirem novas subjetividades
referentes ao seu proprio desamparo apos o ato inaugural ja que, o Pai até entdo, era o
personagem que, pelo ato reprimia, mas protegia toda horda. E o desamparo que convoca a
horda instituir renuncias pulsionais como normas e regras de convivéncia que possibilitam o

convivio social assim como o minimo de coesdo a partir de identifica¢des coletivas.

8 Antigona: “A tua lei ndo € a lei dos deuses; apenas o capricho ocasional de um homem. Nio acredito que tua
proclamacao tenha tal for¢ca que possa substituir as leis ndo escritas dos costumes e os estatutos infaliveis dos
deuses. Porque essas ndo sdo leis de hoje, nem de ontem, mas de todos os tempos: ninguém sabe quando
apareceram. N2o, eu ndo iria arriscar o castigo dos deuses para satisfazer o orgulho de um pobre rei. Eu sei que
vou morrer, ndo vou? Mesmo sem teu decreto. E se morrer antes do tempo, aceito isso como uma vantagem.
Quando se vive como eu, em meio a tantas adversidades, a morte prematura ¢ um grande prémio. Morrer mais
cedo ndo ¢ uma amargura, amargura seria deixar abandonado o corpo de um irmao. E se disseres que ajo como
louca eu te respondo que s6 sou louca na razio de um louco” (SOFOCLES, 2003, p. 60).

% Freud citando “Fausto” de Goethe, cena 01, no texto Totem e Tabu de 1913: “Was du ererbt von deinen Viitern

hast, Erwirb es, um es zu besitzen”.
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Toda coletividade, de certa forma, precisa sobrepujar seu pai. A afirmagdo do
desamparo (sem um grande pai, lider ou messias) como estrutural, possibilita uma maior e
plural producao de sentido assim uma maior possibilidade de emancipa¢do. Enquanto isso nao
acontece, esperamos uma providéncia divina, uma solucdo que caia do céu. Ha de se fazer um
rompimento, metaférico ao assassinato simbolico do pai. A tragédia de Edipo Rei, ainda é a
tragédia de Laio. Até a transi¢io para Colona, Edipo ¢ assujeitado da tragédia originaria de seu
pai. Em Colona, Edipo torna-se sujeito e toma posse de sua propria tragédia.

Voltando a Shakespeare, para Harold Bloom nenhum personagem foi tdo tragicamente
livre quanto Hamlet. Hamlet conta a trajetoria do individuo em seu tragico desejo. Shakespeare
nos apresenta uma nocao de sujeito constituido em sua propria tragédia em relacdo ao seu
desejo. Lacan (2010, p. 334) cita a obra Hamlet como "drama original do homem moderno" e
o situa no cerne de uma experiéncia tragica, da tragédia em relagdo ao desejo. Como bem cita

Lacan:

Hamlet ¢ uma tragédia? Decerto, e acredito té-lo mostrado a vocés. Serd uma tragédia
crista? Exatamente ai que a interrogagao de Hegel nos reencontraria, pois, na verdade,
nesse Hamlet ndo aparece o menor trago de uma reconciliagdo. Apesar da esperanga
no horizonte do dogma da f¢é crista, ndo ha no Hamlet, em momento algum, recurso a
mediacdo de uma redeng@o qualquer. O sacrificio do Filho permanece, no Hamlet,
pura tragédia (LACAN, 2010, p. 349).

A tragédia tematica do pai. O pai morto desde sempre. O pai, como nos diz Lacan (2010,
p.357), antes que a cena do drama se passe, ja estd morto, ou quase. No nivel do Edipo, o pai é
morto sem mesmo que o herdi o saiba. Ele ndo sabia, ndo apenas que fora por ele que o pai
morrera, mas nem mesmo que eu tivesse sido. A trama da tragédia implica, no entanto, que ele
j& o esté. Para Lacan, (2010, p. 349) no nivel do Hamlet, o pai ¢ condenado. O que pode querer
dizer isso, para além da fantasia da danagdo eterna? Esta danag@o ndo esta ligada a emergéncia
disto, que eu pai comeca aqui a saber? De certo ele ndo sabe todo o mecanismo, mas sabe dele
mais do que se crie. Sabe, em todo caso, quem o matou, e como foi morto.

O hero6i ¢ aquele que sobrepuja a desgraca, que se torna sujeito da sua propria tragédia,
que paga pelo seu desejo ciente que o prego pode ser a propria aniquilacdo. Ser heroi ¢, de certa
forma, emancipar-se, e por tal, paga seu alto preco. Assim Lacan (2010, p. 335) destaca que
“narrativa tragica, a tragédia em si pode ser vista como uma abordagem do desejo humano e de
seus obstaculos”. A modernidade trouxe consigo a urgéncia deste humano carente,
desamparado e perplexo que precisa instituir uma nova relacdo com o desejo, antes encoberta
pela narrativa metafisica teologica, o que poderiamos pensar a partir de uma autoafirmagao

humana. Esta institui¢do de uma ética do desejo, volta a nos remeter ao personagem de



134

Antigona, articulado por Jacques Lacan na leitura de seu oitavo seminario “A Transferéncia”

(2010) pela estrutura do mito.

"Antigona ¢ a heroina. E aqui ela que fornece a via dos deuses. E aquela que,
traduzindo grego, ¢ feita mais para o amor do que para o 6dio” (LACAN, 2008, p.
310).

Por que deuses no plural? Por que deuses na mitologia? Isso parte do discurso de Fedro,
uma visao mitologica sobre o amor na qual o “Banquete” de Platdo era visto como um discurso
teologico sobre o amor. "Para Fedro, falar de amor ¢, em suma falar de teologia" (LACAN,
2010, p. 63). Mais do que da ordem de uma teologia, os deuses se manifestam em uma ordem
do afeto e seus representantes. Os deuses, no plural, seguindo uma logica politeista sdo da
ordem do desamparo, pois ndo assumem uma posi¢cdo consoladora ou salvadora, sendo se
mantém como figuras arbitrarias e humanizadas. Esta logica que permite pensar as divindades
a partir da psicandlise se articularia entre os trés registros psiquicos (Real, Simbolico,
Imaginario), mas que se refere a um registro preponderante, a saber, o do Real. Para Lacan
(2010, p. 62) “os deuses na medida em que existem, para nds, no registro que nos serve para
avangar nossa experiéncia, se ¢ verdade que essas trés categorias nos sdo de algum uso os
deuses, isso € bem certo, pertencem ao real os deuses, s3o modo de revelacdo do Real”. Nisto
0 mito nos aparece como esta estrutura narrativa capaz de representar e revelar algo do real pela
historia de um sujeito e dos deuses onde, “todo mito se relaciona com o inexplicavel do real, e
¢ sempre inexplicavel que o que quer que seja responda ao desejo” (LACAN, 2010, p.73). Os

deuses, componentes primordiais da estrutura do mito, sdo da ordem do real.

A proposito disso, se lhes disse os deuses sdo o real ndo foi para fazer paradoxo, como
alguns me confiaram. Bem que o senhor se divertiu - disseram-me eles-nos
surpreendendo quando perguntou: o que sdo os deuses? Todos esperavam que fosse
dizer simbolico, e o senhor fez uma boa farsa dizendo que eram o real pois bem, nada
disso. Nao fui eu quem inventou isso. Eles sdo para Socrates, manifestamente, apenas
real (LACAN, 2010, p. 109).

Os deuses so o real, nos diz Lacan. A auséncia de um Deus absoluto que tudo pode,
nos coloca em contato com nosso desamparo estrutural. A visdo paradigma politeista nos remete
a uma posi¢ao de estranhamento ao cosmos hostil, as contingéncias e ao impetuoso arbitrario
da desordem das forcas da natureza. A contraposicdo ao atravessamento do real s6 pode ser
pensada em uma estrutura do mito. O mito pressupde uma narrativa metaforica de acesso direto
aos deuses. Os deuses sdo narrativas metafisicas que colocamos no buraco do real. Os deuses
sd0 do campo do Real. O desamparo ¢ a emergéncia do real.

Os deuses sdo metaforas para os desejos humanos e aquele que fornece esta via dos
deuses se coloca numa posicao a altura do desejo. O desejo emancipa o sujeito, mas agir a altura

do desejo pode implicar, muitas vezes, em transgredir uma lei moral. E justamente esta relacao
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entre o herdi, o desamparo, a tragédia e o desejo que possibilitam a livre producao de sentido.
A via dos deuses ¢ a Dike dos deuses, ¢ tomar posse da tragédia que o acomete. O her6i € aquele
que se torna sujeito de sua propria tragédia e ndo apenas assujeitado dela. A narrativa tragica
liberta sujeito para o desejo. Desde Maron (in CORSETTO, 2017, p.239) O herdi tragico ¢
sujeito de seu proprio desamparo. A tragédia assume um fator de emancipacao do sujeito em
relacdo ao seu proprio desejo e ndo ceder de seu desejo, ja dizia Lacan, ¢ um ato heroico. Desejar

nao nos deixa impunes. Ha& de se bancar o prego para cada desejo.

Encontramos aqui o fendmeno ambiguo que fizemos surgir a proposito da tragédia. A
tragédia ¢, a0 mesmo tempo, a evocagao, abordagem do desejo de morte que, como
tal, se esconde por tras da evocagdo do Ate, da calamidade fundamental em torno da
qual gira o destino do herdi tragico, e ¢ também para nds, enquanto convocados a dela
participar, esse momento maximo onde aparece a miragem da beleza tragica
(LACAN, 2010, p. 164).

O herdi se constitui para além da Ate, e ¢é para além da desgraca que se responsabiliza.
Quando se toma como herdi, torna-se sujeito de sua propria tragédia e ndo apenas assujeitado
pela desgraca que o aflige. Afe pode ser traduzida por desgraga, atroz, uma morte significante,
a segunda morte. Ate ¢ o infortiinio, a coisa que se crucifica e jamais se esgota, a calamidade
que esta por tras de toda aventura tragica. Para Lacan (2008, p. 352) o que ¢ possivel conquistar
se no sujeito ¢ a sua propria lei, produto de uma narrativa tragica sobre a Ate. Mas Antigona,
como sublinha Lacan (2008, p. 333), leva até o limite a efetiva¢do do que se pode chamar de
desejo puro, o puro e simples desejo de morte como tal. Esse desejo, ela o encarna. O desejo
tragico é o desejo de morte, seja em Hamlet, Macbeth, Edipo ou Antigona. O herdi tragico é
aquele que combate um destino absurdo, invencivel, irresistivel e incontornavel. Onde sua
gloria estd justamente na tentativa de combater este destino que busca aniquilar o desejo. A
satisfacdo do desejo ¢ a tragédia de quem deseja, pois, a tragédia do desejo € a posi¢do do heroi
que se sustenta através de uma narrativa do desamparo e do estranhamento em busca de algum
consolo (MARON, in CORSETTO, 2017, p. 241). Desta forma podemos pensar a constitui¢ao
de dois personagens que ocupam categorias diferentes (podendo se contrapor ou nao) dentro de
nosso trabalho. Essas categorias correspondem a possiveis olhares sobre formas de
organizagdes sociais, politicas e formas como cada humano se reporta a elas. A antropologia
filosofica nos aparece como uma disciplina que possibilita uma articulagdo a psicanalise
pressupondo a visdo da constitui¢do deste humano em relagdo ao desamparo estrutural e seus
desdobramentos, o que Blumenberg denomina como “absolutismo da realidade”.

O lider responde a uma identificagdo coletiva e, como tal, pressupde uma moral coletiva
que instaura uma relagio de representatividade das demandas, desejos e anseios coletivos. E o

personagem que se torna norteador, guia de tais demandas direcionadas — de forma mais
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repressiva ou sublimatéria- a alteridade, a uma relacao de exclus@o. O her6i responde a uma
relacdo com seu desejo, em sua histéria e com sua propria tragédia. Neste ponto, podemos
pressupor a aproximacao da narrativa tragica ao percurso de analise que articula o sujeito ético
ao herdi tragico que ¢ a proposta da tese da psicanalista Ingrid Vorsatz em sua obra “Antigona
e a ética tragica da Psicandlise”. Nesta obra a autora propde que:

(...) a dimensao ética propria ao campo psicanalitico diz respeito a um ato do sujeito,
de um sujeito que ndo ¢ anterior ao ato em relacdo ao qual ele advém como resto. Ou
seja, de que ndo ¢ amparado ou fundamentado no e/ou pelo saber que o sujeito age —
como cré o neurdtico —, mas justamente o contrario: ali mesmo onde ndo ha saber
positivo que oriente, prescreva, legitime, o sujeito ¢ convocado a suportar o “seu”
desejo — que advém do campo do Outro. A rigor, nem sequer ha o campo do desejo
enquanto prévio ao ato do sujeito; o desejo se constitui por meio de um passo
inantecipavel, salto sobre o vazio (VORSATZ, 2013, p.206).

O hero6i poderia ser visto em analogia como o percurso de um sujeito na politica, como
em uma analise. Uma das formas de ver a politica ¢ justamente no acolhimento demandas e
insatisfacdes e como forma de representatividade do desejo de uma coletividade, assim a
tragédia e a politica nos aparecem como narrativas do desamparo e do estranhamento diante

dos deuses.

Diante dos deuses e suas leis, o homem devia se responsabilizar por seu destino,
tracado alhures. Frente a morte, via-se irremediavelmente desamparado. Essa ¢ a sua
condicdo tragica, que ¢ também a nossa, aquela que temos a chance de reencontrar
através da psicanalise. Determinado pelo desejo inconsciente, constituido no campo
da palavra e da linguagem, produto da articulagdo significante, o sujeito, ndo obstante,
deve se responsabilizar em ato. Este, em ultima instancia, ¢ perda — de mestria, de
saber, desser (VORSATZ, 2013, p.209).

O herdi tragico ndo cede de seu desejo e por ele paga com a propria morte. SO ha
narrativa historica frente a morte, s6 assim o sujeito ¢ capaz de olhar para trds e analisar se
cedeste ou ndo de seu desejo. O heroi torna-se representante, por fim, do trajeto de construcao
de uma estratégia funcional de resposta ao real do desamparo. O heroi representa o trajeto de
analise do individuo na constru¢do do sujeito. O herdi é aquele que se tornou sujeito de sua
propria tragédia e ndo apenas assujeitado por ela. Ele age e toma posse daquilo que outrora
apenas lhe era causa. Esta figura, busca por si, minima emancipagao face a um absolutismo da
realidade que, por tantas vezes, busca ser consolado ou tamponado por uma narrativa metafisica
absoluta, de uma verdade univoca, que opera na logica da servidao pela sombra de um pai da
horda ou seus substitutos. Em contrapartida coloca-se a narrativa tradgica, que possibilita a
construcdo plural de sentidos face ao real e que potencializa, como estratégia o surgimento do
personagem heroico, minimamente emancipado que paga, por tal, o prego por seu desejo. Nesta
estratégia, ferramentas narrativas tornam-se importantes ao individuo desamparado com a

metafora e a retdrica dentro de uma categoria simbdlica. O heroi € o sujeito da tragédia, assim
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como o sentido da tragédia ¢ a producao do herdi tragico. O heroéi tragico preserva em si, uma
tradi¢ao de contraposi¢ao ao poder absoluto que ganha representantes na obra de S6focles, com
Antigona, e adquire novas formas na modernidade com Shakespeare e traducdes na psicanalise
e antropologia filosofica.

Soberano e lider metafisico ¢ o personagem de uma peca com regras teleoldgicas, o
herdi tragico € um ser solitario, que tem que assumir o seu proprio destino, proprio percurso
existencial, a pura dimensao tragica da nossa histéria. Edipo fura os olhos renunciando a luz
grega, o maior presente do cosmos grego. Castigo este pelo crime que nunca desejou, mas que
se busca tomar posse. O herdi como sujeito de usa propria tragédia, assim Edipo reside, evocado
ou ndo, no discurso da tragédia. No trajeto do sujeito. Para Lacan (1998, p. 827 [813]) «“ Edipo,
todavia, ndo pode manter-se indefinidamente em cartaz em formas de sociedade nas quais e
perde cada vez mais o sentido da tragédia”. Mas por que Lacan nos fala de Antigona para poder
dizer sobre o heréi tragico e nio Edipo?

a) Porque a ética do desejo de Antigona ndo estd submetida a uma estrutura moral de
dominacdo masculina, ¢ pura representa¢do do desejo feminino que se torna tdo
ameacgador a moral de dominacgdo cristalizada e secularizada pela cultura. O her6i
ndo estd a servi¢o bens e sim do desejo. O bem ¢ um conceito moral que, no caso de
Antigona, ¢ estabelecido por seu tio Creonte. Antigona ¢ a heroina, ndo os heroicos
de Homero, mas do tragico de Séfocles, aquele que se torna sujeito de sua propria
tragédia e ndo apenas assujeitado pela tragédia do pai.

b) Pois a historia de Edipo ainda é a historia da tragédia do pai, sob a aura de uma néo
emancipagio e submissio & tragédia de Laio. A passagem que leva de "Edipo Rei"
para "Edipo em Colono" é um trajeto importante para buscar perceber o processo
heroico de tomar posse de sua propria tragédia. Edipo Rei ¢ a historia de um filho
acometido pelo desejo do pai que, perante ela se coloca como objeto. Por sua vez, a
transi¢do de “Edipo para Colono”, ¢ o avango frente a emancipagdo do que era do
pai, para tornar-se sujeito de usa propria tragédia, onde precisa cegar seus olhos para

poder enxergar.
5.3.4 Conclusiao
O absolutismo teoldgico, advindo de uma metafisica substancialista e dotado de uma

verdade univoca, se contrapde a auséncia de sentido do trdgico grego e a sua reinvengdo na

modernidade predominantemente. A legitimidade dos tempos modernos esta na possibilidade
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de producdo de novos sentidos através da retorica e de novas narrativas, arte, poesia, metaforas
e géneros literarios, ou seja, na possibilidade da construcdo de uma pluralidade de sentido face
ao tragico sem sentido. Em contrapartida, o discurso do paradigma cristdo nos aparece como
uma saida de consolo extremamente sedutora pois entrega um sentido que tampona o
desamparo e promete salvacao aos fiéis.

Para Steiner (2006, p. 08-10), no paradigma do cristianismo ha "a promessa de um
epilogo celestial no qual o homem serd restituido de mais do que sua gloria de origem. Dessa
pardbola grandiosa do designio de Deus, o recital dos destinos tragicos de homens ilustres ¢
uma cintilagao e um lembrete”. Mas, no Teatro Elisabetano de Shakespeare, a nog¢ao de tragédia

perdeu o sentido da verticalidade medievalista.

A tragédia ¢ irreparavel. Nao ¢ possivel que haja compreensdo justa e material pelo
sofrimento passado. J6 obtém o dobro de mulas, como deve ser, pois Deus ensinou
através dele uma parabola de Justiga. Edipo ndo recupera seus olhos ou seu cetro sobre
Tebas (STEINER, 2006, p.04).

O tragico nos evidencia a auséncia de sentido, a impoténcia, a indeterminagdo, a
incerteza. A incerteza esta no campo da producdo de sentido. A tragédia que eleva o desamparo
auma narrativa ética ¢ aquela que nao estd ao alcance do que os antigos chamariam de Hamartia
(erro, erro de julgamento, o que estaria no nivel de um pecado moral grego) e que se trata das
leis ndo escritas da Dike (deusa grega da Justica). Para Steiner (2006, p. 04), a tragédia nos
evidencia que as esferas da razdo, ordem, e justica sdo terrivelmente limitadas e que nenhum
progresso de nossa ciéncia ou de nossos recursos técnicos ampliard sua relevancia. O autor
reforca tal posicao por acreditar que toda nogao realista da tragédia se inicia com acontecimento
da catéstrofe. As tragédias terminam mal. O personagem tragico ¢ rompido por for¢as que nao
podem ser completamente compreendidas nem superadas pela prudéncia racional, ndo
adiantando, portanto, pedir explicagdo ou perddo racional. As coisas sdo como sdo,
desapiedadas e absurdas. Somos punidos excessivamente por nossa culpa.

A narrativa tragica representa uma percepcao terrivel e dura da vida humana. Ainda
assim, no excesso mesmo do seu sofrimento encontra-se o clamor do homem por dignidade.
Para Steiner (2006, p. 04-05) o homem se enobrece com a maldade vingadora ou a injusti¢a dos
deuses, como por exemplo um mendigo cego perambula as margens da cidade, assim destituido
de poder e alquebrado, ele assume uma nova grandeza. Assim esse personagem tragico ¢ mais
nobre e mais proximo das origens sombrias da vida do que o ser humano comum e o proprio
sentido da vida ¢ obscurecido pelo sentimento de tragédia (STEINER, 2006, p10). A tragédia ¢
a assuncao das contingencias da vida sem a prévia atribui¢cao de um sentido absoluto. A tragédia

¢ a pura indeterminacdo das contingéncias que ¢ a vida e o absolutismo da realidade. Um
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absoluto do sentido contra um outro da realidade. Poderiamos pensar a narrativa trdgica como
um instrumento de retdrica capaz de possibilitar a afirmacdo do desamparo e a elaboragao do
estranhamento em um percurso clinico e politico da modernidade.

O paradigma moderno poderia ser tido como predominantemente tragico, mais que isso,
como a releitura tragico, o fator preponderante de uma construcao subjetiva da modernidade. O
humano moderno seria aquele que busca recuperar o sentido da tragédia, até entdo perdido e
ainda submetido a moral monoteista de uma metafisica teoldgica. Nisto consiste nossa trajetoria
de Freud, Cassirer, Blumenberg, Shakespeare até¢ Lacan. Jacques Lacan no dard novos
contornos conceituais em relacdo a tragédia e ao humano moderno até a nossa

contemporaneidade. Na leitura de Gustavo Dessal (2011) podemos entender que:

Para Lacan, o homem moderno ¢ alguém que perdeu o sentido da tragédia. Isso ndo
significa, ¢ claro, que a existéncia atual do ser falante ndo seja atravessada pela
tragédia, nem que a civilizagdo tenha alcangado um estado de bem-estar que ultrapassa
o precedente, nem que o sofrimento ndo continue sendo um dos principais
ingredientes da Condi¢do humana. Significa, mais bem, que de tudo isso o homem
moderno comega a perder o sentido, ou seja, comega a parar de ler na dor os sinais da
verdade. Significa que 0 homem moderno deixou de conceber uma distancia entre a
sua facticidade e as possibilidades de realizagdo dos seus sonhos, pois a civilizagao
atual ndo s6 ndo lhe exige uma rentincia, mas sim que lhe inoculagdo a convicgao de
que a felicidade esta ao alcance de qualquer um. O que era, para os antigos, a tragédia?
Era, acima de tudo, uma ligdo de humildade. Era a aceitacao de que o sentido da vida
humana, inclusive o da historia, era governado por forcas que ndo dependiam
inteiramente da vontade e nem do empenho do homem, superado pela agdo de um
destino que os deuses impunham de modo inevitavel. "Conhega-se a si mesmo", o
célebre imperativo moral que auspiciava o templo de Delfos, ¢ a formula da sabedoria,
que ndo consistia em outra coisa do que estar disposto a realizar o destino até o seu
fim. A grandeza dos gregos, aqueles em que se fundou a civilizagdo que hoje chega
ao seu ocaso, consistiu em saber que o poder do homem ¢ ao mesmo tempo
infinitamente mais pequeno e maior do que o seu destino. O qudo diferente nos
acontece hoje em dia o mundo, quando verificamos que os deuses fugiram dos
templos, das fontes e das estatuas. O destino, ou seja, a mensagem do além, daquele
outro lugar que obrigava o homem da antiguidade a nos interrogarmos pela verdade,
¢ atualmente uma preocupagdo va, um passatempo de horoscopos ¢ loterias de cogar.
O destino foi substituido por um presente continuo, no qual s6 nos ¢ convidado a ndo
perder a eterna oportunidade de ser bem-aventurados (DESSAL, 2011, S/P).

Na leitura de Dessal, a perda do sentido da tragédia ¢ caracteristica da modernidade que
ndo mais se v€ a mercé de uma instancia absoluta divina como também ndo cré mais possuir 0s
instrumentos e ferramentas para realizagdo de seus desejos e projetos. Para Dessal, estaria o
homem moderno ndo em posicao de servidao ou autoafirmagdo, mas em resignagdo. O homem
moderno ¢ aquele que se vé perplexo a partir de uma existéncia irreconcilidvel ao cosmos vendo
o mesmo a partir de dois afetos principais: o desamparo e o estranhamento. O cosmos como
descrito em Blumenberg ¢ amoral a partir da modernidade, este o cosmos ndo ¢ um “Heim” nao
¢ um lar, ¢ pura hostilidade. Nao ha regras no cosmos que nos ampare.

Em nossa visdo as narrativas do Hilflosigkeit € a do Umheimlichkeit caminham juntas.
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A auséncia de socorro ¢ contingencia ao cosmos hostil desde a horda. O desamparo e o
estranhamento sdo afetos que andam em conjunto. A tragédia ndo ¢ o fato em si, sendo sua
significacdo, a atribui¢dao ou ndo de sentido a experiéncia. A realidade ¢ psiquica e a tragédia é
uma experiéncia psiquica/subjetiva que possibilita a emancipa¢cdo do humano ja tragicamente
livre. As possibilidades da producao de sentido a partir das narrativas do tragico denotam um
potencial emancipatdrio. A narrativas emancipatorias com a da tragédia, dar-se-iam a partir de
instrumentaliza¢do da retérica de da metafora como formas simbdlicas dentro da fun¢do mito.
Neste ponto com conceito de fungdo se aproximaria do estruturalismo.

A tragédia nos faz reconhecer a falta, a caréncia estrutural do humano. E a tragédia que
nos possibilita questionar a relagdo de um individuo com seu desejo e por tal, ¢ justamente ao
afirmar o desamparo que nos possibilita tornarmos sujeitos de nosso proprio desejo, de nossa
propria tragédia. A narrativa da tragédia pode ser lida como uma retorica politica, pois articula
em si questdes sobre a lei, ética, moral e desejo, também nos fornecem e elementos para pensar
a relacdo do humano com o desamparo e as trocas afetivas coletivas da polis, bem como a

instituicao e o fendomeno das figuras do lider e do hero6i.

5.4 CONTRIBUICOES A REFLEXAO POLITICA

A politica pode ser pensada como um campo de ordenagdo social que implica em fazer
algo da polis, das demandas antagonistas, de formas de expressao e representagdes afetivas que
se amparam em formas simbolicas como os mitos. Ernst Cassirer se debruga sobre o campo da
politica em seu livro “O mito do Estado” (1947) onde o proprio estabelece que na modernidade
0 humano passaria a fomentar o conhecimento mitico em detrimento ao cientifico e assim
articulando a funcao social e politica do mito como forma de fazer filosofia.

A politica se apresenta como uma forma (modo) de organizar as demandas de acdes
originadas dos afetos possiveis que constituem um corpo social. A visdo de que, estando em
coletividades, atenuamos e nos consolamos de nosso desamparo ¢ replicada por Freud em forma
também de religido. Esta replicacdo, segundo Freud por se dar por uma via filogenética ou

ontogenética.

Tentei demonstrar que as ideias religiosas surgiram da mesma necessidade de que se
originaram todas as outras realizagdes da civiliza¢do, ou seja, da necessidade de defesa
contra a forca esmagadoramente superior da natureza (...) a humanizagdo da natureza
deriva da necessidade de por fim a perplexidade e ao desamparo do homem frente a
suas forcas temiveis, de entrar em relagdo com elas e, finalmente, de influencia-las
(FREUD, 2006e, p.30).
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Assim perplexidade e o desamparo podem ser vistas como problematicas politicas
comuns a ambas das disciplinas. E o conceito do desamparo como afeto social primordial na
teoria psicanalitica que possibilita as relacdes de producdo de sentido e um potencial
emancipatorio do sujeito. O desamparo seria o vazio, a caréncia estrutural, um nada produtor
da angustia, o espaco possivel de preenchimento com sentido.

Hans Blumenberg, na obra “A realidade que vivemos” (1999a), busca nos mostrar que
tudo ¢ politica partindo da premissa que buscamos resolugdes para uma caréncia estrutural
humana mobilizando relagdes com o outro. Esta caréncia ou pobreza humanas, tornam-se

primordiais para buscar compreender uma antropologia que denominamos como negativa.

Como criatura rica, o homem dispde de sua posse da verdade com os meios eficazes
do ornatus retorico. Como criatura pobre, o homem precisa da retorica como arte da
aparéncia, que o ajusta a sua caréncia quanto a verdade. A situagdo epistemoldgica
que Platdo imputa a sofistica, radicaliza-se antropologicamente na de “criatura
carente”. Ela faz tudo convergir a economia de seu instrumental de sobrevivéncia;
que, em consequéncia, ndo podendo admitir a retdrica, tenha de produzi-la. O
agravamento antropologico das condi¢des iniciais tem como consequéncia que
também o conceito de uma retorica ajustado a elas deve ser compreendido de modo
mais elementar (BLUMENBERG, p. 279).

Assim a politica nos aparece como uma atividade simbolica e de representacdo que
institui na rentncia da a¢do hostil e de destruicao ao outro, pressupondo, portanto, como uma
troca pela atividade retdrica. O uso da retorica para fins politicos se justificaria pelo objetivo de
suspender a a¢do. Fazemos politica falando para evitar o ato, a hostilidade ao outro. Desta forma
¢ a retdrica, como um instrumento da linguagem, que possibilita um corte ao ato hostil.

Para Blumenberg, o humano estruturalmente carente buscaria na agdo formas de
sobrevivéncia face a natureza e ao outro. Neste ponto haveria um predominio da violéncia como
resposta politica que gera uma “compulsio a acao”. Esta acdo encontra freio na hesitagdo, ponto
que define no tempo a possibilidade de uma produc¢do simbdlica, instrumento da linguagem que

se articula na retorica.

A técnica do discurso assim se mostra como o caso especial entre as maneiras
reguladas de conduta que da a entender alguma coisa, pde signos, produz persuasao
ou provoca contradi¢gdes. Um silencio, uma omissdo evidente, em um contexto
comportamental podem se tornar tdo retoricos como um grito de célera do povo lido
em uma folha de papel, e o didlogo platonico ndo ¢ menos exposto a retorica do que
uma licdo sofistica, contra a qual o didlogo arremete. A retorica, também sob o umbral
da palavra escrita ou falada, da forma como meio, ¢ regulamentada como porta-voz
(BLUMENBERG, 2008, p. 279-280).
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Entender ¢ se converter a retdrica como alternativa @ compulsdo a agdo. Para
Blumenberg (2008, p. 285) “sob o aspecto da retdrica compreende-se estar consciente da
compulsdo a agdo, assim como do ambito da norma em uma situagdo finita. Tudo que aqui nao
¢ coacdo, prospera como retdrica e a retorica implica a recusa a coacdo”, desta forma a retorica
possibilita a substituicdo das operagdes fisicas pelas verbais. Portanto, no campo politico,
poderiamos pensar a articulagdo de trés termos que circulam ad eternun: A caréncia, a violéncia
e a retorica. A primazia da retérica na politica como substituicdo da violéncia denota a
possibilidade individual de producdo de sentido traz de volta o protagonismo ao personagem

que se depara com tal afeto como vemos em Freud:

Nao existe uma regra de ouro que se aplique a todos: todo homem tem de descobrir
por si mesmo de que modo especifico ele pode ser salvo®!. Todos os tipos de diferentes
fatores operardo a fim de dirigir sua escolha. E uma questdo de quanta satisfagdo real
ele pode esperar obter do mundo externo, de até onde ¢ levado para tornar-se
independente dele e, finalmente, de quanta forga sente a sua disposi¢ao para alterar o
mundo, a fim de adapta-lo a seus desejos (FREUD, 2006¢, p.91).

Freud nos apresenta uma possibilidade de saida emancipatoria a partir da autoafirmacao
do humano como o tnico detentor de instrumentos para produgdo de sentido e emancipacao
onde, dentro de um paradigma moderno, a ajuda (4ilf) ndo se cré mais provinda de uma instancia
absoluta, mas sim na afirma¢do de que ndo h4 mais a quem recorrer. Nos apropriamos do
conceito desamparo também como fator emancipatorio possivel a partir de uma livre circulagao
e produgdo de sentido, em detrimento ao sentido monopolizado de uma relacao de lideranca
repressiva e sua articulacdo ao medo. A partir disso ¢ possivel pensar os modos do politico e da
acdo politica. A politica ndo necessariamente dever ser reduzida ao medo como Unica forma de
elaborar o desamparo.

Na visdo medieval de um Deus nominalista pressupunha que a verdade e o sentido eram
alcangados através de um unico fundamento, de uma tnica substancia. Neste momento, dentro
do jogo politico, emergiam figuras que representavam na terra um Deus substancializado como
um sacerdote, um monarca, imperador, principe, etc. Estas figuras politicas ordenavam as
coletividades em torno desta crenga de que estes eram legitimos detentores de uma verdade
absoluta que s6 eles poderiam interpretar (J4 que as razdes divinas eram incompreensiveis a
consciéncia humana). A crenga em sentido univoco, monopolizado por uma instancia
dominadora e substancializada na figura de um uUnico personagem, institui uma posi¢ao de
servidao pela coletividade, imaginando que seria este o real fundamento da protecao e salvagao.

Desta forma a coletividade deve obediéncia e se coloca como temente, portanto, o medo nos

1" Grifo nosso: salvo do desamparo.
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aparece como instancia de controle social. Assim espera-se uma providencia divida que os
ampare, mas que nos amedronta, pois investe-se nesta instancia um ideal da coletividade e
poténcia sobre a natureza, o tempo e as coisas. Se, como fundamento, ha cristalizado uma tnica
e possivel verdade, o que se faz com a verdade do outro?

Podemos também pensar a politica a partir de uma tentativa de ordenagdo e
direcionamentos pulsionais que integram as coletividades. Perez (2013) nos indica que caberia,
a partir de um circuito pulsional presente nas coletividades, dois possiveis direcionamentos para
0 outro como personagem politico ou alteridade: uma saida sublimatoria ou uma saida perversa.
A saida sublimatodria realiza-se em agdes politicas, em politicas publicas capazes de dar o
minimo de satisfacdo a demanda pulsional e de reconhecer a multiplicidade de relagdes de
identificacdo que possibilitam a circulagdo do desejo. O reconhecimento da demanda pulsional
e da identificacdo significante constituem elementos fundamentais da agdo politica (PEREZ,
2013, p. 130). Portanto, ndo falamos sobre uma renuncia completa — como em Freud no texto
Psicologia das Massas — e sim parcial em relacdo a demanda. Atitude esta que mantém,
minimamente, a coesdo de uma coletividade. Nao se renuncia totalmente as pulsdes, pois as
coletividades necessitam de um minimo de vinculo pulsional que precisa ser ordenado,
apaziguado em pulsdes parciais. Para Daniel Perez, estas rentincias pulsionais podem ser

ordenadas de duas maneiras:

1. De modo a conduzir a saidas sublimatorias e favorecer a circulagdo dos desejos por
outras vias, recriando o circuito pulsional e a variedade de objetos de satisfacdo
parcial. Isto permitiria conviver com a instabilidade entre os conflitos e os consensos
em uma sociedade do usufruto; 2. De um modo decididamente repressivo, e entdo a
saida sera perversa. Neste caso, os mecanismos de repressdo e controle pulsional
exigem que o individuo deva renunciar a sua satisfacdo pulsional em relagdes de
identificagdo fechadas onde aquilo que ¢ excluido, o inimigo, ¢ reduzido a resto, a
escoria, a excremento e, portanto, pode ser eliminado, e ndo so6, eliminado
sistematicamente (PEREZ, 2013, p. 127-128).

Para Perez (2013, p.127-128) esses dois modos de saidas pulsionais (sublimatorio e
perverso) sao os dois extremos de um leque de possibilidades a partir das quais estas
oportunidades se articulam como modos de encaminhamento e satisfacdo pulsional em
sociedades institucionalmente organizadas. Assim, os projetos politicos como modos de
entender o encaminhamento e a satisfagdo pulsional podem propor modelos institucionais mais
ou menos sublimatorios ou repressivos. Desta forma podemos pensar a relagdes sociais e

politicas a partir da qualidade e dos direcionamentos afetivos.

5.4.1 O Desamparo e a Politica dos Afetos
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Neste ponto trarei ao debate o trabalho de Vladimir Safatle denominado “O circuito dos
afetos” que nos apresenta importantes contribui¢des ao debate articulando filosofia, psicanalise
e politica. Em seu livro Vladimir Safatle nos propde a pensar a sociedade, ndo como um circuito
de bens, valores, e objetos, se ndo a partir da circulacao de afetos. Para Safatle (2015, p.17) “ha
uma adesdo social construida através das afecgdes”. Neste trajeto Vladimir aborda os conceitos
de afeto sublinhando afetos primordiais para construgdo social sendo eles o medo, a esperanga,
o desamparo, o luto e a melancolia. Para entdo questionar que afetos permitem ou possibilitem
saidas violentas e repressivas que nos fazem paralisar em um circuito de repeticdes, o que ja
fora trabalhado por compulsdo a repeti¢ao onde, segundo Freud (2006d, p. 25-26) pressupde
que haja o desprazer de perder o objeto do desejo e, a0 mesmo tempo, hd uma satisfacao
pulsional quando o objeto retorna. O que Safatle (2015, p.20) busca ¢ “mostrar a viabilidade de
pensar a sociedade a partir de um circuito de afetos que ndo tenha o medo como fundamento”
nos faz lembrar que “foi Freud quem insistiu nas consequéncias transformadoras de
compreender ndo exatamente o medo, mas o desamparo como afeto politico central”. Ou seja,
seu trabalho com auxilia ao debate politico com alguns componentes conceituais e reflexdes
sobre o desamparo e as possiveis formas de enfrentamento. Sob forma de negagdo, um caminho

para alienacdo social e sob forma de afirmacao, um potencial emancipatorio:

Nesse sentido, a perspectiva freudiana tem a virtude de reconhecer afetos em seu
ponto de ambivaléncia. Pois ¢ da recusa de um desamparo que expressa coordenadas
socio historicas bastante precisas que vem a mola de tal desejo de alienagdo social.
Mas ¢ da afirmagdo do desamparo que vem, para Freud, a emancipagao. Ou seja, ele
ndo ¢ um afeto a ser esquecido e que, do ponto de vista do ser, seria uma simples
ilusdo reativa. O desamparo ndo ¢ algo contra o qual se luta, mas algo que se afirma.
Pois, a0 menos para Freud, podemos fazer com o desamparo coisas bastante
diferentes, como transforma-lo em medo, angustia social, ou partir dele para produzir
um gesto de forte potencial libertador: afirmagdo da contingéncia ¢ da ansia que a
posicao de desamparo pressupde, o que transforma esses dois conceitos em
dispositivos maiores para um pensamento da transformagdo politica (SAFATLE,
2015, p. 21).

Nao existiria uma posi¢do de ndo-desamparo ou de um amparo total quando partimos
da ideia do desamparo como estrutura. Frente ao desamparo o humano se coloca em uma
posicao de negacao — onde institui uma substancia ou um fundamento que ampare e governe, o
mantendo em posicao de serviddo e temor-, ou de afirmacdo, assumindo as contingéncias e
arbitrariedades da vida e assim protagonizando novas narrativas sobre si mesmo. A afirmacao
do desamparo se mostra como matéria prima para o pensamento da transformacao politica, ou
seja, novas modalidades de produgdo de sentido. E justamente este gesto de afirmagio que

propde ao humano um fator de emancipacgao.
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As narrativas de negac¢ao do desamparo, sdo as que colocam o humano em uma posi¢ao
infantilizada, na qual necessita de cuidado e consolo. Neste ponto, os discursos metafisicos
substancialista, aqueles que pressupdem a instituicdo de um substituto paterno em forma de
lideranca. Este personagem se apresenta como o representante do pai morto (processo de
identificacdo), aquele que protegera, guiard e cuidara de seu rebanho. Neste processo o humano
se vé em uma posi¢ao de objeto, servidor e temente ao seu lider, aquele que acredita possuir o
monopolio de sentido, um resquicio da cultura medieval do Deus nominalista. Neste ponto o

desamparo ¢ negado, ou aprisionado como nos relata Safatle:

Ou seja, a ligdo politica de Freud consiste em dizer que hd uma espécie de
aprisionamento do desamparo na logica neurdtica das narrativas de reparagoes,
esperadas por aqueles contra os quais me bato, narrativas de demandas de cuidado,
ou, se quisermos utilizar uma palavra que tende a submeter o campo politico, de care.
Retirar o desamparo dessa prisao ¢ a primeira condi¢do para nossa emancipagio
(SAFATLE, 2015, p. 22).

O aprisionamento do desamparo, deste ponto de vista, ¢ a posicdo de negagdo ¢ a
instituicao de uma alienagdo social. Esta alienagdo podera se dar a discursos de sentido ou a
personagens que corporificam, encarnam o lugar do pai da horda. Lugar outrora vago. Aquele
que cuida ¢ também aquele que tiraniza se partimos do principio do totemismo, ou seja, aquele
que ¢ o fiel depositario do ideal e da promessa de um gozo total e absoluto. Assim podemos
pensar que uma ordenagdo politico-afetiva se fez apds o assassinato do pai da hora e as
consequentes renuncias pulsionais como mantenedoras das coletividades.

Na historia da horda primitiva o assassinato do pai e a consequente introjecdo da lei via
um banquete totémico, institui nesse humano regras, normas e leis que o interditam ao seu
desejo. Como o pai assassinado € introjetado — neste ponto relembramos que a primeira relagao
de identificagdo em Freud ¢ por via da incorporacdo do pai primevo-, em um processo
melancolico, o humano busca recriar a estrutura da horda, ou seja, buscar alguém que
substancializaria o lugar vazio do pai morto. Essa ¢ uma posi¢do melancolica do sujeito no

mundo, uma posi¢ao de paralisia. Segundo Safatle:

E possivel dizer que o poder nos melancolizado e ¢ dessa forma que ele nos submete.
Essa ¢ sua verdadeira violéncia, muito mais que os mecanismos classicos de coer¢ao
e dominacgao pela forga, pois trata-se aqui de violéncia de uma regulagao social que
leva o eu acusar a si mesmo em sua propria vulnerabilidade e a paralisar sua
capacidade de acao (SAFATLE, 2015, p.83).

O medo, a partir da crenca de que o lugar arbitrario e onipotente do pai da hora agora se
faz substancializado por um personagem, nos paralisa e nos coloca em uma posi¢ao de espera
pela providencia ou castigo divino. Neste ponto nos aparece por fazer a articula¢do entre duas

posicdes perante a perda do objeto: melancolia e o luto. Tanto a melancolia quanto o luto estao
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ligados aos processos a perda de um objeto que recebia intenso investimento de libido. No
processo de luto ha uma afirmagao da perda do objeto na qual cré-se estar perdido para sempre
e disso precisa construir novos sentidos ao real, portanto um trabalho de elaboracdo. O luto faz
parte de uma narrativa da perda do objeto. Em contrapartida a melancolia pressupde que o
trabalho de elaboragdo da perda do objeto seja precario, mantendo a esperanga € a promessa de
que o objeto perdido voltard em algum momento. Na melancolia o objeto ndo esta perdido para

sempre pois foi introjetado ao eu como fonte mantenedora da identificagdo. Para Freud:

[...] @ melancolia esta de alguma forma relacionada a uma perda objetal retirada da
consciéncia, em contraposicdo ao luto, no qual nada existe de inconsciente a respeito
da perda. No luto, verificamos que a inibi¢ao e a perda de interesse sdo plenamente
explicadas pelo trabalho do luto no qual o ego ¢ absorvido. Na melancolia, a perda
desconhecida resultara num trabalho interno semelhante, e serd, portanto, responsavel
pela inibicdo melancoélica. A diferenga consiste em que a inibigao do melancélico nos
parece enigmatica porque nao podemos ver o que ¢ que o estd absorvendo tdo
completamente. O melancoélico exibe ainda uma outra coisa que esta ausente no luto
- uma diminui¢do extraordinaria de sua autoestima, um empobrecimento de seu ego
em grande escala. No luto, ¢ o mundo que se torna pobre e vazio; na melancolia, ¢ o
proprio ego (FREUD, 2006b, p. 251).

O luto, revertido em ato, estaria dentro do campo da emancipagdo, da elaboracdo. A
perda da esperanga e da promessa de um grande pai que voltara possibilitando um gozo total,
pressupoe assuncao do sujeito como protagonista de sua propria histéria, que nao mais aguarda
alguma providéncia divina. Ambos os afetos, segundo Safatle, nos apareceriam como
enfrentamentos ao desamparo. Se, por um lado, o luto poderia resultar na afirma¢do da perda,
de outro lado a melancolia resulta da introjecdo do fantasma do pai, ou seja, o pai primitivo que
mantém a fantasia do gozo ilimitado, uma fantasia de dominagdo. O Pai retorna como lei e em
forma de supereu.

Para Safatle (2015, p.82) “a génese do supereu em Freud estd alicer¢ada em uma
analitica da melancolia”. O supereu freudiano ¢ produto da entrou engessam do pai morto no
banquete totémico que se mantém como esperanga de retorno. A esperanga que, com 0O regresso
do pai, agora substancializado como substituto (um lider por exemplo), regresse também a
horda onde nenhum dos gozos eram reprimidos e onde as renuncias eram negadas. O pai, este
macho mais forte comparado aos outros membros, era chamado por Freud de “pai da horda”,
aquele no qual nenhum desejo, impulso ou gozo eram negados ou interditados. Assim se
apresentaria humano como poderiamos pensar antes da cultura e das renuncias que se tornariam
pilares do processo civilizatorio. Este personagem era aquele ndo castrado (que gerava odio e
admiracdo aos membros da horda) que foi morto e devorado em um banquete totémico pela
horda e, a partir deste assassinato cometido em comum, se converte em um pacto social sobre

as renuncias do acesso total ao gozo que remete a esta lembranga do pai. Nesta rentincia repousa
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a esperanca de reviver a horda no retorno da figura de um nao-cadastrado (representado por
relacdes de liderangas representativas), aquele que nos prometa ou possibilite 0 acesso aos
desejos e gozos. Lacan, em seu Semindrio 07 nos fornece elementos para pensar a introjecao e
na ambivaléncia de sentimentos sobre o pai assassinado que estaria no cerne do processo de

luto e na génese do supereu:

Isso deveria colocé-los na trilha. Num artigo célebre que se chama Luto e melancolia,
Freud diz também que o trabalho de luto se aplica a um objeto incorporado, a um
objeto ao qual, por uma razdo ou por outra, ndo se quer tanto bem. Esse ser amado
com o qual tanto nos importamos em nosso luto, ndo lhe prestamos unicamente
louvores, nem que seja por essa sacanagem que ele nos fez ao nos abandonar. Entao,
se incorporamos o pai por sermos tdo malvados conosco mesmos, ¢ talvez por termos,
contra esse pai, muitas recriminagdes a fazer (LACAN, 2008, p. 359-360).

O trabalho do luto implica na produ¢do de novos sentidos ondear o vazio da perda do
objeto. E lugar vazio do nio-castrado que se torna uma promessa de um gozo total. Mas, ignora-
se que, para que haja um gozo total, um acesso total ao gozo, implica, invariavelmente que a
gozo e o direito do outro seja aniquilado. Os resquicios pré-totémicos (heranga de uma
metafisica substancialista) das sociedades ocidentais contemporaneas consistem justamente em
buscar um pai da horda, visto como nao-castrado, que prometa a possibilidade de negacao da
lei (saida perversa) e um acesso irrestrito ao gozo. A negacao da lei introjetada no processo
civilizatorio desemboca invariavelmente na negacao do direito do outro, da alteridade.

Este personagem, visto como um substituto paterno, torna-se encarnacao do lugar
vazio’? do pai primitivo e ndo-castrado (uma posi¢do imaginaria). Para Safatle (2015, p 23)
“ndo ha politica sem a encarnagdo, em alguma regido e momentos precisos, da existéncia da
vida social em seu conjunto de relagdes”. Assim continua dizendo que a “encarnacdo que pode
se dar sobre a figura do lider, da organizagao politica, da classe, da ideia diretiva, dos vinculos
a certo os arranjos institucionais, da lavadeira; mas que deve ser de alguma forma”. Encarnar

3

consiste em ocupar um lugar vazio, assim “uma encarna¢cdo ndo ¢ necessariamente uma
representacdo, mas um dispositivo de expressdo de afetos. Sendo assim, podemos pensar a
politica a partir da maneira como afetos determinados produzem modulos especificos de
encarnacdo”. Assim o tipo de politica praticada se referéncia ao tipo de encarnagdo e os
encaminhamentos pulsionais desta relacdo de lideranga perante as coletividades (mais

repressivas ou mais sublimatorias).

2 Em contraposi¢do ao que presume Claude Lefort que privilegia lugar vazio na teoria da democracia a partir do
trabalho de Claude Lefort no percurso desta pesquisa. Leitura que ndo seria proficua ao nosso trabalho sem
levar em consideragdo a encarnagdo deste lugar na politica.
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O lugar vazio do pai poderia ser ocupado por uma relagdo de representacdo, onde o
ocupante ndo se identifica e se incorpora na posi¢do de poder em uma relagdo de fusdo, do
idéntico. Esta representacao poderia pressupor uma maior circulagdo dos ocupantes do lugar do
poder — caracteristica basica da teoria da democracia- possibilitando a emancipagao do sujeito.
De outro modo este lugar poderia ser substancialmente encarnado pela figura de um soberano
que remeteria a memoria do pai assassinado, retomando a assim a promessa de uma satisfacao
total, sem rentncias e mantendo consigo o monopolio do sentido e, assim, instituindo o medo.

Para Safatle:

O medo como afeto politico, por exemplo, tende a construir a imagem da sociedade
como corpo tendencialmente paranoico, preso a logica Securitarios do que deve se
imunizar contra toda violéncia que coloca em risco o principio unitario da vida social.
Imunidade que precisa da perpetuagdo funcional de um estado potencial de
inseguranga absoluta vinda ndo apenas do risco exterior, mas da violéncia iminente
da relagdo entre os individuos (SAFATLE, 2015, p.24).

O medo entdo nos aparece como produtor da paranoia social que desemboca em saidas
repressivas e de o0dio ao outro. Assim busca-se ocupar a posicdo de poder com algum
personagem que encarne a impetuosidade e violéncia. Desta forma, quanto mais este
personagem demonstre uma poténcia de agir e gozar (mesmo que perversamente € mesmo que
transgrida as leis para tal), maior ¢ seu potencial alienatério perante coletividades que o
apoiardo e o legitimardo como lider e representante. Quando uma coletividade se coloca em
uma posi¢cdo melancoélica e nostélgica pelo retorno do objeto-pai perdido, mais torna-se sedutor,
especial e importante quando o personagem demonstra certa poténcia, for¢a, manipulagdo e até
mesmo desrespeito as leis e direitos de outrem. Se o desejo de um gozo irrestrito (mesmo que
isso signifique destruir o outro) 6dio, vinganca e o ressentimento sdo representacdes afetivas
recalcadas, aquele que representa a legitimacao destes torna-se objeto de intensa identificacao.
Neste caso o poder se torna uma promessa, uma esperan¢a de gozo. Assim nos faz surgir a

necessidade de pensar outro afeto que faz parte do corpo politico, a esperanga:

A esperanga seria o afeto capaz de se contrapor a esse corpo paranoico. No entanto,
talvez ndo exista nada menos certo do que isso. Em primeiro lugar, porque ndo ha
poder que se fundamente exclusivamente no medo. Ha sempre uma positividade a dar
as estruturas de poder sua forca de duracdo. Poder ¢, sempre e também, uma questao
de promessas de éxtase e de superacao de limites. Ele ndo é s culpa e coerg¢do, mas
também esperanga de gozo (SAFATLE, 2015, p.24).

Quando ndo se faz possivel elaborar o luto pelo pai morto, mantém-se viva a fantasia da
promessa de um gozo total e irrestrito. Desta forma o medo e a esperanga fazem parte de uma
mesma cena politica que pressupode a tentativa de substancializagdo do lugar paterno em uma
posicao melancolica da sociedade, onde busca-se uma providencia, salvacao vindo do lugar

encarnado do poder. Para Safatle (2015, p.25), “o corpo politico que a esperanca e o medo sdo
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capazes de produzir seja sempre modalidade de um corpo politico providencial. O corpo
constituido pela crenga esperangosa em uma providéncia por vir ou o corpo depressivo e
amedrontado de uma providéncia perdida ou nunca alcancada”. Portanto o medo e a esperanga
de uma providéncia divina transformam o coletivo melancélico em nostalgia do retorno do
ideal. O sonho do nostélgico ¢ retornar ao lar (heim), ao familiar que nunca foi tido como
perdido, pois, sempre permaneceu investido, ndo s6 na lembranga, mas no ato. Ele luta pelo
familiar, para reviver o que ele lembra imaginariamente como ideal.

Portanto, poderiamos pensar Freud como um substancialista politico, alguém que se
esforcou em demonstrar que a sociedades foram possiveis a partir da figura mitologica do pai
assassinado e incorporado (como na horda primeva em Totem e Tabu), apds ha o aparecimento
de um substituto paterno substancializado no lider das massas, um hipnotizador pelo uso das
palavras (como visto na Psicologia de Grupo) ou no surgimento da figura de um estrangeiro
que venha a ocupar a posicao do politico (como descrito em Moisés e o Monoteismo). Posto
entdo que ha uma leitura politica possivel em Freud para pensar as coletividades, politica e

fendmenos de lideranga a partir de uma légica da identificacdo e incorporagao:

Podemos dizer que Freud age como quem afirma que a relagdo com a lideranga ¢ o
verdadeiro ponto Obscuro da reflexdo politica contemporanea. H4 uma demanda
continua de expressao do poder e lideranga, ha uma légica da incorporagdo que vem
da natureza constitutiva do poder na determinagdo das identidades coletivas. Isso esta
presente tanto em sociedades ditas democraticas quanto autoritarias. De fato, inexiste,
em Freud, uma esfera politica na qual a relagdo com a autoridade ndo seja poder
constituinte das identidades coletivas devido a forca das identificacdes, dai a
tendéncia a fenomenos de incorporagao (SAFATLE, 2015, p.51).

A tendéncia aos fendmenos de incorporacdo, como descritos por Vladimir Safatle,
colocam Freud em uma categoria substancialista de politica. O substancialismo freudiano ¢
representado pela figura do pai e do lider como substitutos paternos. O totemismo ¢ um dos
primeiros registros na obra de Freud de uma relagdo de uma metafisica entre uma coletividade

e a identificagdo a um pai morto detentor de um monopolio de sentido.

5.4.2 A Metafisica e a Politica

O monopodlio de sentido, caracteristica predominante no pensamento metafisico
moderno irrompe em uma dificuldade de aceitagdo de outros sentidos e outras verdades. Assim
ha uma maior tendéncia em se reportar para outras verdades como algo irrisério, diminuto ou
desprovido de crédito. Ou pior, a verdade una faz com que olhe para outras verdades como
ameagas, assim buscando vencer, superar ou até mesmo aniquilar. A aniquilag¢do da verdade do

outro ¢ o objetivo homogéneo do pensamento metafisico substancialista. Freud embasa todo
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seu percurso de estudos sobre sociedade a partir de uma ideia (ou mito) de uma sociedade
constituida a partir de uma relagdo a um grande pai. A constitui¢do de uma primeva comunidade
a partir de um assassinado e uma posterior relagdo totémica a um grande pai ¢ a que torna
possivel a concep¢ao de monoteismo para a psicanalise que a abarca para além de uma estrutura
social, mas também o principio neurotico do individuo.

Para Lacan (2008b, p. 116) Freud reforca a tradigdo metafisica crista a interpretando e
a traduzindo como uma contextualizagdo a partir do mito da horda, pela figura primeva do pai,
que se propaga pelo lider das massas e desemboca na figura do politico em Moisés. Como
pontua Lacan (2008b, p. 116) Freud felizmente nos deu uma interpretacdo necessaria, neste
ponto, desde o mito até Moisés, Freud salva o pai, preservando a tradi¢ao metafisica. A tradi¢ao
metafisica substancialista, coloca uma figura absoluta como a detentora da poténcia totalitaria
e univoca do sentido e de acesso irrestrito ao gozo. Dentro de um paradigma cristdo, institui
uma instancia criadora do tempo e das coisas, onde s6 ha um possivel de gozar de tudo. Para
Lacan (2008b, p. 81), “Deus ¢ quem goza”. Neste ponto, recorrer a metafisica como resposta
nos mantém presos em uma unica possibilidade de producdo de sentido. O neurotico tenta
preencher uma totalidade de sentido que ¢ impossivel.

A partir da metafisica substancialista, se pressupde que a totalidade do real corresponde
a uma estrutura intrinseca que ¢ piramidal. Uma estrutura piramidal presume uma relagao
hierarquica sobre as ideias. Na base da pirdmide estariam as ideias gerais e acima a ideia de
todas as outras ideias, a ideia do bem. A ideia do bem poderia também ser vista como esta
verdade absoluta que traduziria por DEUS. A concepg¢ao da metafisica substancialista presume
que a verdade € a Gnica que corresponde a natureza das coisas, ou seja, uma Unica estrutura que
justifique a esséncia de tudo que hd. Faz-se a concep¢do de uma verdade UNA que ¢
representada por um Unico ente substancializado®®. Deus poderia ser representado na teoria de
Freud como o pai da horda, colocando-se como centro das relagdes coletivas um personagem
de destaque. Desta forma, seria possivel pensar a teoria politica de Freud constituida a partir de

um nucleo metafisico, como Vladimir Safatle pontua:

Nesse ponto, Freud poderia parecer prisioneiro de um certo nicleo metafisico da
politica, presente nessa forma de radicalizar a irredutibilidade da violéncia como
constante antropologica. Podemos falar em “nucleo metafisico” porque a violéncia
irredutivel das relagdes interpessoais, além de ser elevada a paradigma intransponivel
do politico, tal como em Hobbes, pareceria fadada a sé se realizar de uma forma, a
saber, como experiéncia da vulnerabilidade diante da agressividade vinda do outro.
Tal em variabilidade das figuras da violéncia parece expressao de uma certa crenga
metafisica na esséncia intransponivel das relagdes humanas (SAFATLE, 2015, p.65).

93 Conceito de substincia em Ernst Cassirer foi tema ja articulado neste trabalho.
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A figura encarnada do lugar de poder submeteria a coletividade, de forma impotente,
seus agrados ou sua ira, estabelecendo, portanto, uma relacio de medo (Furchf). O modelo
totémico freia a livre circulagdo de sentido exercendo seu proprio monopolio. A Hilflosigkeit
ndo encontra alivio da tensdo da angustia a partir do modelo totémico que apenas fornece
protecdo contra a ameaga da vida coletiva causada pela forga avassaladora da natureza. Neste
vazio de significacdo, neste buraco da politica, colocamos a metafisica, como nos lembra Lacan:

“A metafisica é 0 que colocamos no buraco da politica” (LACAN).*

Desta forma, podemos pensar a metafisica como um discurso possivel que preenche um
vazio estabelecido de forma significante a partir do lugar deixado pelo pai assassinado (como
visto em Totem e Tabu). Um discurso que busca por fungdo tamponar, substancializar o furo da
politica. O Pai da horda em Freud denotaria uma categoria teoldgica-substancialista para
sustentar as formacdes coletivas, estruturas sociais e figuras de lideranga. Portanto o lider, como
um substituto do pai da horda, aparece para tamponar o vazio do desamparo. Jacques Lacan,
em seus escritos, pontua a cargo de evidenciar uma teologia freudiana em relag¢do ao pai citando

o mito de Edipo.

Seria um erro acreditarmos que o mito freudiano do Edipo acaba, quanto a esse
aspecto, com a teologia. Pois ndo basta agitar o fantoche da rivalidade sexual. E mais
conviria ler nele o que, em suas coordenadas, Freud impde a nossa reflexdo, pois elas
retornam a pergunta de onde ele mesmo partiu: que é um pai? ... - E o Pai morto —
responde Freud, mas ninguém o escuta, e, quanto ao que Lacan retoma disso sobre a
rubrica de Nome-do-Pai, ¢ lamentavel que uma situagao pouco cientifica continue a
deixa-lo privado de seu publico normal (LACAN, 1998, p. 827 [813]).

Assim o pai morto, mesmo que simbolicamente, ganha um status metafisico dentro de
uma ordem teologica/monoteista que se apresenta também como uma ordem neurodtica. A
neurose ¢ monoteista que tem, pela construcdo de seu supereu, uma metafisica constituida a
partir da visao de um grande pai, agora morto que, ao ser assassinado, nos convoca as renincias
pulsionais que serdo bases das organizagdes coletivas e mediadores das relagdes sociais a partir
da instituicdo de uma comunidade totémica agora replicada em sua estrutura para outras

estruturas sociais no decorrer da histéria. E s6 poderia ser replicada pois o trabalho de Freud

% Lacan faz referéncia a Heidegger e nos diz que o faz em véo, por considerar que a metafisica s avanga ao "se
ocupar de tapar o buraco da politica." in: Intervention de Jacques Lacan. Séance du vendredi 2 novembre
(aprés-midi), parue dans les Lettres de 1'Ecole Freudienne, 1975, n° 15, pp. 69-80. Disponivel em:
http://aejcpp.free.fr/lacan/1973-11-02.htm
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pressupde o paralelo que aproxima entre o que acontece nas coletividades com o que acontece

na psique individual do humano ocidental, como bem pontua Jacques Lacan:

Miticamente — e € o que quer dizer miticamente-, 0 pai s6 pode ser um animal. O pai
primordial ¢ o pai anterior ao interdito do incesto, anterior ao surgimento da Lei, da
ordem das estruturas da alianga ¢ do parentesco, em suma, anterior ao surgimento da
cultura. Eis por que Freud faz dele o chefe da horda, cuja satisfagdo, de acordo com
um mito animal, ¢ irrefreavel. Que Freud chame esse pai de totem adquire todo sentido
a luz dos progressos introduzidos pela critica estruturalista de Lévi-Strauss, sobre a
qual vocés sabem que pdem em relevo a esséncia classificatoria do totem (LACAN.
2005b, p. 73).

Assim o totem adquire a fun¢do do nome proprio e assume o nome-do-pai se tornando
parte estrutural da neurose e pe¢a fundamental nos modelos de organizagdes coletivas (grupos
¢ massas) propostos na obra freudiana. A visdo de um grupo que busca reviver a horda,
preservando assim o lugar de um grande pai que tentasse preencher com substitutos legitimados
por meio de identificagdes. Por esta perspectiva Safatle (2015, p.52) também aponta uma
“tendéncia freudiana em nao livrar a figura do dirigente politico de analogias politico-familiares
ou teoldgico-politicas”.

Quando falamos sobre o teoldgico, ndo nos referimos ao religioso de forma ordinéria ou
pejorativa. Em nossa leitura, a religido, mais do que uma organizagao/institui¢ao que pressupoe
regras e normas de convivéncia a partir de um conceito metafisico, com a promessa de uma
salvacdo ou redeng¢do, pode ser pensada, desde Freud como um modo de pensamento (como ja
visto no “pensamento religioso” descrito em 7ofem e Tabu). Pensamento que institui uma
relacdo de representatividade que possibilite acesso ao desejo e salvacao elegendo uma figura
de lider, um nao-castrado.

Nos interessaria, portanto, destacar que em Freud haveria a busca melancolica de
retorno primitivo das coletividades quando sublinha que “o grupo nos aparece como uma
revivescéncia da horda primeva”, ou seja, um grupo/massa seria uma coletividade em posi¢ao
melancoélica, onde se reviveria o totemismo e, consequentemente, sua mesma estrutura coletiva.
Para Freud as estruturas coletivas a partir de entdo tornam-se modelos totémicos em torno de
um importante substituto paterno (lider, comandante, padre, etc.). Assim nos cabe percorrer um
trajeto politico a ser pensado a partir da articulagdo da psicanalise e antropologia filosofica.

Em contraposicao a ldgica substancialista metafisica, nos aparece a ldgica funcional do
mito estabelecida por uma disciplina da filosofia denominada “Antropologia Filosofica” que
aproximaremos a narrativa tragica e metaforica na qual se debruca a psicanalise lacaniana. A
Antropologia Filosofica tem origem na antropologia Kantiana que parte da pergunta primordial

— O que ¢ 0 homem? - sobre o humano e seus ecos politicos. Kant (ZeF) nos expde sobre:
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A dificuldade, que ja a simples ideia desta tarefa pde diante dos olhos, ¢ a seguinte: o
homem ¢ um animal que, quando vive entre os seus congéneres, precisa de um senhor.
Com efeito, abusa certamente da sua liberdade em relagdo aos outros semelhantes; e
embora, como criatura racional, deseje uma lei que ponha limites a liberdade de todos,
a sua animal tendéncia egoista desencaminha-o, no entanto, onde ele tem de renunciar
a si mesmo. Necessita, pois, de um senhor que lhe quebrante a vontade propria ¢ o
force a obedecer a uma vontade universalmente valida, e possa, no entanto, ser livre.
Mas onde vai ele buscar este senhor? A nenhures, a ndo ser ao género humano. Mas
tal senhor é também um animal, que carece de um senhor (KANT?, 2008, p.19-37).

Kant, justamente pontua que os sujeitos desejam sua sujeicao, sua servidao, em troca de
amparo, pois sdo ensinados e reprimidos a tal dentro de um circuito de afetos que pressupde o
medo e a paranoia social. O amparo torna-se moeda de troca pela submissao e servidao, desde
que a liberdade seja um conceito assustador ao humano por nao saber desfrutar sem um minimo
de culpa ou medo. Nisso a metafisica substancialista se apresenta como resposta satisfatoria ao
humano perplexo em sua liberdade e, portanto, hesitante. Assim este humano, agora amparado,
protegido dentro do discurso metafisico precisa apenas ser temente, obediente e submisso. O
discurso metafisico torna-se importantemente sedutor ao humano quando, para Freud (2006e,
p.89) “a realidade ¢ demasiado forte para ele. Torna-se um louco; alguém que, a maioria das
vezes, ndo encontra ninguém para ajuda-lo a tornar real o seu delirio”. Freud reforgara tal tese
sobre uma potencial inclinagdo humana a servidao quando lhe ha uma promessa de consolo ao

desamparo ou medo que lhe habita em um cosmos hostil. Segundo Freud:

De uma vez que os proprios sentimentos de uma pessoa ndo a conduziriam ao longo
desse caminho, ela deve ter um motivo para submeter-se a essa influéncia estranha.
Esse motivo ¢ facilmente descoberto no desamparo e na dependéncia dela em relagao
a outras pessoas, ¢ pode ser mais bem designado como medo da perda de amor. Se ela
perde o amor de outra pessoa de quem ¢ dependente, deixa também de ser protegida
de uma série de perigos. Acima de tudo, fica exposta ao perigo de que essa pessoa
mais forte mostre a sua superioridade sob forma de puni¢ao. (FREUD, 2006e, p. 128).

Ha de se romper com ciclo vicioso de uma repressao violenta e absoluta na tentativa da
pluralizacdo de novos significados e da emancipagdo do sujeito. A politica ¢ o caminho
possivel, a partir da elaboracdo da palavra, de representacdo de afetos e acolhimento de
demandas antagonicas e das diferencas dentro de uma sociedade vista a partir de seus circuitos
afetivos. Neste ponto nos aparece como essencial pensar a negagdo das diferencgas, a exclusao
e o 6dio como saidas pulsionais repressivas em relacdo a verdade do outro. A negagdo das
diferencas se mostra como uma defesa sintomatica de um imaginario que mantinha viva a ideia

de um tnico fundamento capaz a chegar a verdade e a salvagdo, portanto, mantendo viva a

%5 KANT, I. Ideia de uma historia universal com um proposito cosmopolita. In: A Paz Perpétua e outros

opusculos. Trad. Artur Mordo. Lisboa: Edi¢des 70, 2008a, p.19-37.
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imaginaria promessa de negacdo do desamparo. A possibilidade de aniquilacdo da alteridade
como saida politica, demonstra precarizacdo simbolica provinda de um sistema de crengas e
aliena¢do, assim como a rigidez de um unico sentido que promete um gozo absoluto negando o
desamparo. O o6dio ¢ uma posicdo politica que precisa ser pensada como forma de

enfrentamento do desamparo evidente em sociedades contemporaneas.

5.4.3 O Desamparo e o Odio

Focaremos no debate, langado a partir o trabalho de articulagdo sobre “Identificacio e
Identidades Coletivas: Entre a Alteridade e o Odio®®” de 2018, na qual aborda o papel das
identidades coletivas como resposta ao desamparo, a instituicdo do outro como segregado e os
encaminhamentos pulsionais direcionados a alteridade como atos e discursos de o¢dio.
Retomaremos os trabalhos conceituais sobre desamparo e sobre identificagdo na teoria
freudiolacaniana, assim como as saidas pulsionais que sdo mobilizadas no interior das
identidades coletivas e canalizadas ao outro como segredado, excluido. Para Maron (/n:
SANTOS, R., GULTEVIL, 2018, p.486) a questdo da alteridade e das identidades coletivas
circunda a partir de um eixo norteador: Qual ¢ a lei que fundamenta o desejo do outro? Essa ¢
a pergunta que permeia as questdes infantis, relagdes amorosas/ddio e de exclusdo, assim como
as relagdes sociais e politicas. Desta forma se faz necessario pensar as origens do 6dio, como

nos cita Lebrun em sua obra “O futuro do 6dio”:

[...] o 6dio esta 14, em nossa vida cotidiana, em nossas céleras, em nossa violéncia,
em nossa agressividade, claro, mas também em nossos enganos, em nossos erros,
assim como em nossos acertos, na forma como as vezes olhamos, no tom de nossa
voz, em nosso desejo de dominar, em nossa voracidade, na maneira pela qual evitamos
responder-lhe, no como se ndo o tivéssemos visto, no suspense em que mantemos ou
na resposta imediata, no ridiculo para onde o jogamos, na lama em que chegamos a
arrasta-lo, em nossas pretensas gentilezas ou em nossas falsas amabilidades... ou,
mesmo, em nossos siléncios; enfim, examinando-o um pouco mais de perto, é preciso
aceitar uma constatagdo: o 6dio me habita, estd na minha vida, desde o inicio, sem
duvida, e antes mesmo do que eu possa lembrar. Entdo, pergunta-se: quem ¢ ele ou,
ainda, de onde ele vem? (LEBRUN, 2008, p. 11).

A partir da alienag¢do a um sentido univoco, o 6dio em seu ato e seu discurso pode se
apresentar como uma saida pulsional dentro das coletividades. O discurso de ¢dio ¢ uma das

saidas possiveis em uma cultura repressiva que pressupde a negac¢ao e a aniquilacdo do desejo

% Trabalho que pode ser lido em: MARON, W. M. Identifica¢iio e Identidades Coletivas: Entre a Alteridade e
o Odio. — p. 485-506 In: SANTOS, R., GULTEVIL, L. (org.) Ontologia, Politica ¢ Psicanalise: Discursos
Acerca da Alteridade. Porto Alegre: Editora Fi, 2018.
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em uma cega busca pelo gozo total e perverso. Portanto o 6dio pode ser apresentado como
resposta ao desamparo, como canalizacdo de afetos que se organizam em identidades coletivas
que se originam em estruturas repressivas que buscam processdo ao horror ao outro como
desconhecido, como diferengca. O horror do homem ao desconhecido nos evidenciar uma
relacio de estranhamento ao outro que busca evitar. O estranhamento ou Infamiliar
(Unheimlich) denota uma prévia familiaridade algo do recalcado. Uma marca de recalcamento
que mostra que o infamiliar, em algum momento, foi algo de familiar que busca, pelo sintoma,
um retorno pelo estranhamento. O 6dio se apresenta como uma saida ao Unheimlichkeit.

O o6dio nos aparece como resposta ao desamparo - traumatismo primordial -, resposta
radical ao outro a partir de um lugar de excecdo. Desde Freud (1915) em seu texto “Pulsdo e
seus destinos”, podemos pensar o 6dio, enquanto inserido em relagdes objetais, seria mais
antigo que o amor e que no embrido de sua origem ele tem sua fonte na recusa do mundo
exterior que emite estimulos, recusa que emana do Eu narcisico. Discursos de 6dio (que
contemporaneamente testemunhamos na politica e nas relagdes sociais) possibilitam a fantasia
de um acesso total ao gozo total, irrestrito e livre de qualquer interdi¢do. Tal acesso ao gozo,
perdido ou interditado na castracdo (heranca pré-tot€émica) que encontra uma barreira na
cultura: o outro. O outro ¢ essa fronteira do eu, ¢ o limite que institui, a partir de uma relagao
de exterioridade e de exclusdo que um gozo ndo mais total, mas sim parcial ¢ possivel.

A identidade ¢ a singularidade de uma marca na medida em que ela € o que ndo sdo as
outras, ou seja, eu sou eu sendo em relagdo com o outro, onde ndo sou idéntico e sim me
identifico, onde a igualdade pressupde uma diferenga como base. Identificamos o outro
(préximo) antes de nos identificarmos. A identifica¢do € o que possibilita eu ser eu mesmo, a
partir de uma légica da diferenca. Em seu Seminario de nimero XXIV, logo na primeira li¢ao
sobre A Identificacdo, Lacan acaba por elucidar de forma didatica algumas diferencas nas

questdes da identificag¢do entre Freud e o proprio Jacques Lacan.

A identificacdo ¢ o que se cristaliza em uma identidade. Esta fixacdo estd em alemao
enunciada de outra forma — identifizierung - disse Freud. Se bem noto, se esqueceram
de meu seminario “A Identificagdo”, recordo muito bem que hé para Freud ao menos
trés modos de identificacdo, a saber — uma identificagdo para qual o reserva, ndo se
sabe bem por que, a qualificagdo do amor, ¢ a identificacdo ao pai — uma identificacdo
feita de participacdo, que a evidencia como a identificac@o histérica — e, em seguida,
a que se produz de um trago, que eu em outro momento traduzi como unario (LACAN,
1976-1977, ligao de 16 de Novembro de 1976).

Um dos principais descolamentos conceituais entre as obras de Freud e Lacan passa pela
questao significante — 0 mesmo que insere a diferenga - na teoria da identificagdo quando afirma
Lacan (1961-62, licdo de 15 de novembro de 1961) que a “identificacdo deve ser propriamente

a relagdo do sujeito com o significante". A partir disso podemos nos ater ao significante como
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diferenca. Sempre o ¢ em relagdo a outro significante. Ele ndo pode ser igual a si mesmo (A=A)
porque ¢ sempre vazio e assim se articula a uma polissemia. Ele ¢ tudo que todos os outros ndo
o0 s30. Todo significante é vazio, ndao podendo ser iguais a si mesmos, mas com a possibilidade
de serem equivalentes, assim sendo Lacan contrapde uma logica substancialista de Freud.

Toda relagao de identificagdo poderia ser pensada, de certa forma, como uma relagio de
oposicdo. A minha identidade se constitui @ medida em que posso afirmar que sou o que todos
outros nao sdo, ou seja, SO posso ser eu mesmo em uma relacao de diferenga com um outro. Por
inumeras relagdes de identificagdo, nos constituimos como sujeitos. Nos identificamos ao pai,
aum trago particular, a um grupo, a uma crenga, a uma organizagao, ou qualidade de um grande
nimero de pessoas. Assim construimos uma relacdo de identificagdo para entdo podemos nos
separar, nos vermos como seres unicos em sua diferenca radical, o que Jacques Lacan,
psicanalista, chamara outrora de “a fungdo do trago unario”, de unicidade. Bem, ndo irei tdo a
fundo assim, mas hd uma relacdo importante entre esta fungdo e nossas relagdes em povos,
grupos e organizagdes’’.

Esta fun¢do de unicidade tem uma raiz Freudiana que a chamara, anteriormente, de “O

narcisismo das pequenas diferengas®®”

, ou seja, a “obsessdo por diferenciar-se daquilo que
resulta mais familiar e parecido”. Cita Freud (2006, p. 206) que: “Cada individuo ¢ separado
dos demais por um tabu de isolamento pessoal’ e que constitui precisamente
as pequenas diferencas em pessoas que, quanto ao resto, sdo semelhantes, que formam a base
dos sentimentos de estranheza e hostilidade entre eles”. E avanga ao afirmar que “seria tentador
desenvolver essa ideia e derivar desse ‘narcisismo das pequenas diferencgas’ a hostilidade que
em cada relagio humana observamos lutar vitoriosamente contra os sentimentos de
companheirismo e sobrepujar o mandamento de que todos os homens devem amar ao seu
proximo.”

Do que ele (Freud) chama de narcisismo das pequenas diferencas, ¢ a mesma coisa
que chamo de fung¢do do traco unario; pois ndo ¢ outra coisa sendo, o fato de que ¢ a
partir de uma pequena diferenga — e dizer pequena diferenca ndo quer dizer sendo essa
diferenca absoluta de que lhes falo, essa diferenca destacada de toda comparagao
possivel — ¢ a partir dessa pequena diferenga, enquanto ¢ a mesma coisa que o grande
I, o ideal do eu, que se pode acomodar todo o propdsito narcisico; o sujeito se constitui
ou ndo como portador desse traco unario (LACAN, Seminario IX, Licao de 28 de
fevereiro de 1962).

7 Maior articulagdo sobre o tema pode ser lida também na obra: MARON, W. “Do que é feito um lider? Uma
leitura psicanalitica das coletividades e suas identificagdes”, Curitiba: Jurua, 2016.

% Do alemao “Narzifimus der kleinen Differenzen’ in: Freud, Sigmund. (1918a [1917]). Das Tabu der Virginitiit
(Beitrdage zur Psychologie des Liebeslebens, II1.). In Samm-lung kleiner Schriften zur Neurosenlehre (Vol. IV,
p. 229-251). Leipzig and Vienna: F. Deuticke; The taboo of virginity. SE, 11: 191-208.
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Assim Lacan postula-se uma semente da formagao do “Noés” em detrimento do “outro”,
do estrangeiro. Pequenas rixas entre povos vizinhos ou maiores tensdes como temos em outros
povos, seriam produtos de grande influéncia destas pequenas diferengas. Sdo estas diferencas
minimas, mas reais, que impedem este outro, o estrangeiro ser reconhecido como digno de
direitos e de seu proprio desejo. Dessa forma podemos afirmar que ¢ da proximidade e ndo da
distancia, que nasce o 6dio. Por mais que tentemos categorizar, homogeneizar ou igualar os
seres humanos, precisamos ter claro em mente que ndo somos idénticos, apenas nos
identificamos. A presenca de um outro, um excluido, um segregado ¢ constituinte das
coletividades bem como de um povo. Nao ha um povo sem um estrangeiro como nao ha um eu
sem um outro. Nossa questdo crucial ¢ o que se faz com este outro, o nosso diferente. As opgoes
podem variar de uma aceitagdo do outro como sujeito detentor de um desejo legitimo até a
busca do exterminio deste outro.

O odio ¢ um efeito de coletividades que repousam sobre uma melancolia causadora de
uma paranoia social cristalizada como verdade absoluta que sustenta identidades coletivas que
buscam a realiza¢do da promessa do gozo absoluto prometida a partir substancializa¢do do lugar
de poder na sociedade. Quem, ou o que encarna o lugar de poder nas coletividades acabara
direcionando de forma mais sublimatoria ou mais repressiva as saidas pulsionais hd quem se
institui na posicao de segregado. Portanto, quao mais repressivo o circuito pulsional que transita
em uma coletividade, maior a possibilidade de uma saida perversa, dotada de uma carga
negativa de libido odioso ao outro como segregado ou excluido. Esse outro como diferenga
torna-se o alvo e receptor do 6dio da coletividade como uma possivel saida pulsional. Se o
odio nos aparece como um afeto inegdvel nas identidades coletivas, assim como se apresenta
como um destino pulsional dentro das coletividades desde a horda primeva descrita por Freud,

se faz necessario um novo questionamento: Qual o destino do 6dio”*?

A civilizag¢do abarca, de um lado, todo saber ¢ capacidade que os homens adquiriram
para dominar as for¢as da natureza e utiliza-las em beneficio proprio e, de outro lado,
todas as normas necessarias para regular os vinculos reciprocos entre os homens.
Essas duas diregdes ndo se ddo separadamente, mas antes se determinam
reciprocamente, pois o lago social ¢ profundamente influenciado pela satisfagdo
pulsional que os bens existentes podem proporcionar. Além disso, o ser humano pode
ser tomado pelo outro como um objeto a ser usado ¢ explorado, tanto como forca de
trabalho quanto como objeto de gozo sexual. E finalmente, e aqui estd o ponto
especifico que interessa Lebrun, todo individuo, afirma Freud, ¢ "virtualmente um
inimigo da civiliza¢ao", ¢ "a civilizagdo deve ser protegida contra os individuos, e

% A questdo sobre o destino do 6dio, foi tema abordado anteriormente ¢ pode ser lido em: (MARON, W. M.
Identificacdo e Identidades Coletivas: Entre a Alteridade e o Odio. — p-485-506 In: SANTOS, R., GULTEVIL,
L. (org.) Ontologia, Politica e Psicanalise: Discursos Acerca da Alteridade. Porto Alegre: Editora Fi, 2018),
assim avangaremos aqui a partir do estabelecido.
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suas normas, instituicdes e mandamentos cumprem essa tarefa. (LEBRUN, 2008, p
08)

A contemporaneidade nos apresenta novas facetas e modalidades de 6dio (assim como
passagens ao ato) mascaradas em discursos politicos segregatorios e tendéncias fascistas que
colocam o individuo como diferente em posigao de resto a ser aniquilado a partir da aniquilagao
dos direitos, desejos e atentados ao seu proprio corpo. O discurso de 6dio ¢ uma das saidas
possiveis em uma cultura repressiva que pressupde a negacao e a aniquilagdo do desejo em uma
cega busca pelo gozo. Quanto mais reprimido no desejo, mais tento aniquilar o desejo do outro.
Assim, a partir do texto Andlise Terminavel e Interminavel (1937) de Freud (2006h, p. 242)
“As repressoes comportam-se como represas contra a pressao da dgua”. Aquilo que € da ordem
de um desejo, se reprimido, possibilita uma metamorfose deste desejo em um sentimento de
odio que aponta ao individuo ou identidade coletiva na qual hd um direcionamento libidinal.
Desde Freud, em seu texto As Pulsoes e suas Vicissitudes podemos pensar nos destinos dos
nossos impulsos sexuais. Assim, na medida em que o sujeito ndo obtém sucesso realizar seu
desejo, inverte o afeto e passa a odiar aquele com quem nao pode se tornar objeto de satisfacao.
“Se uma relacdo com um dado objeto for rompida, frequentemente o 6dio surgird em seu lugar,
de modo que temos a impressao de uma transforma¢@o do amor em 6dio” (FREUD, 2006b, p.
161). O 6dio como sintoma social € o retorno pulsional daquilo que foi, outrora, reprimido. O
odio, portanto, se apresenta como uma saida pulsional do que foi recalcado e busca ser
direcionado ao objeto que o remeta a tal recalque ou, como também poderemos chamar, a
repressao. O mais importante aqui € a insisténcia de Freud em afirmar que o verdadeiro objetivo
da repressdo ou recalque ¢ impedir o desencadeamento do afeto, mas € preciso acrescentar que
tal afeto ainda segue seu percurso, mesmo que, por outras vias, ao associar-se a outro
representante pulsional, o qual lhe permite aparecer ou ser reconhecido na consciéncia (PEREZ,
2012, p. 88-89). A repressao tem por objetivo frear o percurso do afeto que busca e elege outros
representantes para conseguir emergir na consciéncia. Para Perez (2013, p. 127) toda sociedade
institucionalizada se sustenta com mecanismos de produgdo, repressao e controle de formas de
satisfacdo. Os mecanismos de repressdo e controle que instituem a sociedade exigem a adesdo
(alienacao) dos individuos em relagdes de identificagdo para poder ordenar a sociedade. Dito
de outro modo, para participar da sociedade instituida, o individuo deve renunciar a
determinados encaminhamentos pulsionais (canibalismo, incesto etc.) e aderir (se alienar) a
outros (como visto em Totem e Tabu, de Freud).

Quao mais repressivo € a relacdo de uma cultura e com seu proprio desejo, mais chances

de saidas violentas e perversas como as que podemos testemunhar. A cultura que reprime
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cruelmente e pressupde a possibilidade de eliminag¢ao do desejo do outro, golpes a dignidade e
o atentado a integridade fisica é perversa. E justamente esta relacdo de exclusio do outro como
ndo idéntico ao eu que possibilita a identificacdo. A identificacdo ndo se funda pela
equivaléncia, mas sim pela pura diferenca, pois s6 posso me identificar com o que ndo € idéntico
a mim. E a logica da diferenca que nos permite fazer deslocamentos que possibilitam novas
identificacdes. Desde Lacan (61-62, Semindrio IX, Licao de 29 de novembro de 1961) “o que
distingue o significante ¢ somente ser o que os outros ndo sao; o que, no significante, implica
essa fungdo de unidade é justamente ser somente diferenca. E enquanto pura diferenca que a
unidade, em sua funcdo significante se estrutura, se constitui”, ou sejam, do que se trata ¢ da
identificacdo significante (conceito retirado das leituras linguisticas de Saussure), assim se faz
necessario o significante para introduzir a diferenca no real. Nao existe diferengas enquanto nao
ha um significante que marque a diferenca e que exerca tal fungdo.

Neste proposto, o pai ocuparia um status de significante em Lacan, mas de uma
substancia em Freud. Obtendo assim o stafus de lugar privilegiado dentro das formacdes e
identidades coletivas na obra freudiana. Tao privilegiado que Freud coloca no cerne da questao
0 que chamaria de ilusdo, das religides monoteistas que tém por sua forte origem o totemismo
descrito pelo proprio Freud. E a exclusdo de um grande pai, morto como o pai da horda, que
nos possibilita pensar que dentro das coletividades hé algo que precisa ser expulso e ocupar um
lugar de exclusdo. O lugar de lideranga oscila entre uma posi¢cdo de destaque e uma posi¢ao de
descarte. Levando em consideragdao trés fatores constituintes de uma coletividade vistos

anteriormente!%°

, ndo abrimos mdo da ideia que, anteriormente a estes fatores e
concomitantemente as formacdes coletivas se faz necessario um movimento de segregacao. A

segregacdo nao deve ser vista como efeito, mas como origem das identificagdes coletivas.

O odio contra uma determinada pessoa ou institui¢ao poderia funcionar exatamente
da mesma maneira unificadora e evocar o mesmo tipo de lagos emocionais que a
ligacdo positiva. Surgiria entdo a questdo de saber se o lider ¢ realmente indispensavel
a esséncia de um grupo, e outras ainda, além dessa (FREUD, 2006d, p. 111).

A libido negativa ¢ também grande e potencial condutor das relagdes de identificagdo,
0 6dio ¢ o gémeo do amor. Os vinculos comunitarios e coletivos se dao a partir de uma exclusao
de um de seus membros. A segregagdo ou a exclusdo ndo ¢ um efeito ou consequéncia de uma
identificacdo coletiva, ela € base logica. A exclusdo ¢ originaria das relacdes coletivas. Para que

seja possivel uma identificacdo de grupo ou de massa, se faz necessario que ja haja um outro,

100 a) As coletividades como uma possivel resposta ao desamparo; b) As coletividades a partir das rentincias

pulsionais; ¢) As coletividades se produzindo a partir de processos de identificagao.
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diferente, segregado. Nao hd um "nds" sem um "eles". O Eu € resposta visceral a indagagdo que
¢ esse outro, enquanto o outro € resposta a essa pergunta que ¢ o Eu, e assim, nossa
individualidade estd em encontrar ou constituir em nds tudo aquilo os outros ndo sdo e se
identificar com isso. A constitui¢do da imagem do eu se dd em relagdo ao outro. Lacan (2008)
em seu seminario XX - Mais ainda, tece algumas ponderagdes sobre a relagio Amor-Odio
articulando matemas, formalizagdes e leituras freudianas para afirmar que ndo se conhece

nenhum amor sem 0dio.

A abordagem do ser, ndo ¢ ai que reside o extremo do amor, o verdadeiro amor? E o
verdadeiro amor — certamente nao foi a experiéncia analitica que fez esta descoberta,
cuja modulag@o eterna dos temas sobre o amor carrega suficientemente o reflexo — o
verdadeiro amor desemboca no 6dio. (LACAN, 2008, p. 157)

O ¢4dio, portanto, apareceria como um irmao mais velho e institui um vinculo, um lago
tao forte quanto o amor. O ddio ndo se apresenta, ndo como um antéonimo do amor, mas como
uma outra polaridade, dotada de um intenso investimento libidinal direcionada a um objeto. Sao
faces de uma mesma moeda. Nao se odeia qualquer um, como ndo se ama qualquer um. Pouca
coisa gera tanta identificagdo quanto o 6dio ou um inimigo em comum. Este que pode ser
materializado como um segregado, adversario, oponente ou apenas o outro. S6 ha um Eu pois
jé ha, previamente, um outro. O outro ¢ um eu segregado. Mas que nao nos esquegamos, Somos
sempre o outro de um outro alguém. O outro € essa fronteira do eu. A questdo gira em torno do
que se faz com esse outro, o excluido ou segregado. O vemos como sujeito de seu desejo
legitimo ou como resto a ser eliminado?

Os discursos de odio e segregacdo que compactuam e banalizam a aniquilacao
sistematica de minorias e do outro como um dejeto a ser eliminado ganham cada vez mais for¢a
a partir de uma narrativa politica que promete um acesso total ao gozo. Mais do que ver politica
como o sintoma do povo, podemos vé-la como o gozo do povo. O que nos mostra que se V€ o
outro ainda como resto a ser descartado. O tipo de politica praticada (repressiva/violenta ou
mais tolerante) também ¢ sintoma de grande parcela do povo que a legitima. Por esta
perspectiva a democracia (ainda) ¢ a forma de sistema politico que possibilita maior pluralidade
da producao sentindo e, consequentemente, maiores possibilidades de sublimagao. Se pensamos
na democracia como ordenag¢ao politica que pluraliza o sentido e implica em uma maior divisao
de poderes, serd indispensavel apresentar sobre qual referéncia sobre democracia trataremos em

nossa pesquisa.

5.4.4 A Democracia
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Ao final da idade média, com o enfraquecimento da crenga em um Deus nominalista,
arbitrario e impetuoso, tornou-se emergente na sociedade a necessidade da obtengdo de novas
respostas as contingéncias da existéncia e ao cosmos hostil de natureza esmagadora. Ao final
da idade média, a partir do fortalecimento da autoafirmagdo humana, novas formas de
enfrentamento ao desamparo tornam-se possiveis. Estes enfrentamentos se mostram evidentes
a partir da constru¢do ciéncia moderna e de novas formas de ordenagdo social mais
democraticas. A democracia ¢ forma de ordenacdo social politica que possibilita maior e mais
plural producdo de sentido e, portanto, capaz de acolher demandas e verdades antagonista a
partir de relagdes de representacdo e saidas sublimatorias.

Partiremos do conceito de Democracia estabelecido por Hans Kelsen (2000) e sua obra
denominada de “Democracia” (2000) que € composta por textos que fazem parte do que o autor
desenvolve como uma teoria do direito e do estado. Para Kelsen (2000, p.13), no prefacio

escrito por Giacomo Gavazzi'®!, a democracia é:

... simplesmente uma das técnicas possiveis de producdo das normas de ordenacao.
Mas ¢ uma técnica que tem caracteristicas peculiares. Eliminadas as incrustagdes
ideolégicas, como as de soberania popular e representacdo, reconhecida a
impossibilidade de esquivar-se ao principio da divisdo do trabalho, a democracia
moderna ¢ o sistema de producao das normas da ordenacdo que confia tal tarefa a um
corpo (parlamento) eletivo, com a base mais ampla possivel (sufragio universal) e
com método eleitoral proporcional (mesmo sem pretensdes de representagdo), € que
funciona, via de regra, segundo o principio da maioria simples (KELSEN, 2000, p.
13).

O trabalho sobre democracia envolve a problematizacdo da ordem, da moral, da cultura,
das coletividades, dos afetos e da lideranga. Um dos pontos cegos da teoria da democracia ¢
exatamente o lugar da lideranga (do pai ao politico, substancializado ou ndo) e, assim sendo, ¢
assunto que se desenvolve permeado por conflitos e antagonismos no ambito social, ideologico
e cultural. E justamente a vida na democracia que possibilita a articulagio de demandas e
discursos antagdnicos, inclusive movimentos e manifestagdes que pedem o fim da propria
democracia em detrimento a um sistema que predomina autoritarismos, censura e terrorismos
monopolizados pelo Estado. Assim a ordenagdo democratica ganha mais forga e se torna mais
saudavel em estruturas sociais que prevalecam os paradigmas funcionais em detrimento da
crenca substancialista como em algumas monarquias ou tiranias como vistas nas idades média
e moderna. Para Kelsen (2000, p. 354), “na Idade Média, a metafisica da religido cristd anda de
maos dadas com a convicgdo de que a monarquia, imagem do dominio divino sobre o universo,

¢ a melhor forma de governo” e assim se fez presente “coincidéncia entre o absolutismo

101 Jurista italiano € estudioso da teoria do direito que escreve o prefacio do livro “A Democracia” de Hans Kelsen.
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filosofico e o absolutismo politico”. O nascimento da democracia pressupde a quebra do
absolutismo de uma metafisica substancialista da imposicao de uma unica verdade e vontade e

se fortalece no relativismo filosofico:

O principio de que os juizos de valor possuem apenas validade relativa, um dos
principios fundamentais do relativismo filosofico, pressupde que os juizos de valor
antagdnicos nao sao légicos ou moralmente impossiveis. Um dos principios
fundamentais da democracia ¢ o fato de que cada um deve respeitar a opinido politica
dos demais, uma vez que todos sdo iguais e livres. A tolerancia, os direitos das
minorias, a liberdade de expressao e a liberdade de pensamento, tdo caracteristicos da
democracia ndo tém lugar num sistema politico baseado na crenga em valores
absolutos. Esta crenga invariavelmente conduz - e sempre conduziu - a uma situagao
em que aquele que afirma possuir o segredo do bem absoluto arroga-se o direito de
impor sua opinido e sua vontade aos outros, que estdo enganados. E, segundo esta
concep¢ao, enganar-se ¢ cometer um erro e, portanto, tornar-se sujeito de punicao.
Contudo, quando se reconhece que so6 valores relativos s3o acessiveis ao
conhecimento e a vontade humana, a imposi¢ao de uma ordem social sobre individuos
relutantes so se justifica se tal ordem estiver em harmonia com a vontade do maior
numero possivel de individuos iguais, isto ¢, com a vontade da maioria. Pode ser que
a opinido da maioria esteja correta. Unicamente por causa desta possibilidade, que s6
o relativismo filosofico pode admitir - que o que esta certo hoje pode estar errado
amanha -, a minoria deve ter o direito de expressar livremente sua opinido, e deve ter
todas as oportunidades de tornar-se maioria. Apenas quando ¢ impossivel decidir de
modo absoluto o que ¢ certo e o que ¢ errado pode ser aconselhavel discutir a questao
e, depois da discussdo, chegar a uma solu¢ao de compromisso. (...) Este é o verdadeiro
significado do sistema politico que chamamos democracia, e que podemos opor ao
absolutismo politico apenas por ser um relativismo politico (KELSEN, 2000, p. 355-
356).

O relativismo filoso6fico e as possibilidades de produciao de novos sentidos, quebrando
a logica rigida do substancialismo que pressupoe que a verdade, o sentido e a justificagdo sejam
unicos e produtos de um unico fundamento. A democracia se sustenta pela fun¢ao simbolica,
da mesma forma que a democracia ¢ a unica forma de organizacdo social que possibilita
pluralidade e alteridade.

Freud a partir do texto Psicologia de Grupos, almeja fazer uma descrigdo do ponto de
vista da economia psiquica do que seria uma sociedade democratica ao citar os exemplos do
exército e igreja assim como seus processos de identificagdo coletiva. Kelsen (2000), em sua
obra A Democracia rechaga esta ideia, afirmando que a teoria freudiana neste texto poderia ser
acolhida estruturalmente como uma sociedade totalitaria.

Para a leitura de Kelsen, as descricdes das coletividades em Freud sdo exemplos
perfeitos de uma real “comunidade de sentimento, pensamento ou vontade que nao ¢ criada pela
interagdo reciproca entre os individuos envolvidos, mas sim por uma influéncia unica que age
sobre eles a partir do exterior, ou seja, de uma terceira parte” (KELSEN, 2000, p.312). Esta
descri¢do, ndo de relagdes reciprocas, mas sim por questdes de dominagdo seriam tipicas de

sociedades totalitarias ou de um absolutismo politico, onde impera a auséncia de uma liberdade
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individual. Para Kelsen (2000, p. 341), como um formalista do direito, o sistema politico
totémico — apresentado por Freud — € precisamente a politica dos povos primitivos.

Sobre o lider, Kelsen (2000, p.351) a partir da leitura de Freud podemos destacar que
“o governante deve apresentar-se, direta ou indiretamente, como autorizado pelo tinico absoluto
verdadeiro, o ser supremo e supra-humano, como seu descendente ou delegado, ou como um
ser misticamente inspirado por ele”. O lider ¢ o herdeiro do pai da horda, seu substituto direto
e institucionalizado a partir de um sistema totémico de rememoracdo a obra do pai morto e a
instituicao de renuncias pulsionais. Para Kelsen (2000, p. 314) em Freud se tem uma concepg¢ao
de Estado como andloga a concepc¢do de grupo/massa, embora complexo, ou um fenomeno da
psicologia do grupo. O Estado ¢, psicologicamente, uma somatodria de relagdes dominantes e
toda relagdo humana € uma relagido de dominagio!2

Em 1913, Freud (2006a, p.14) escreve o texto “Totem e Tabu” que se torna um
importante ensaio que alcangam elementos de sua contribui¢do para a antropologia social e que
sugere que a mesma estrutura da horda primeva, busca ser replicada “fazendo remontar a isso
a origem de quase totalidade das institui¢des sociais e culturais posteriores". Neste mesmo
trajeto, portanto, cabe destacar que em Freud (2006d, p.134) haveria um retorno ao primitivo
das coletividades quando sublinha que “o grupo nos aparece como uma revivescéncia da horda
primeva”, ou seja, um grupo/massa manteria uma estrutura de horda que buscaria ser replicada,
onde se reviveria o totemismo e, consequentemente, sua mesma estrutura coletiva. Para Freud
as estruturas coletivas a partir de entdo tornam-se modelos monoteistas replicados em torno de
um importante substituto paterno (lider, comandante, padre, etc.). A horda ndo era propriamente
uma familia, mas o primeiro esbo¢o de uma coletividade originada a partir de uma moral de
proibigao restringindo o parricidio, a violéncia, o incesto, o homicidio, o canibalismo e assim,
instituindo a exogamia. No entanto, os primeiros grupos primitivos se formaram a partir destas
proibi¢des em formas de regras e normas para reniincias pulsionais em troca da civilidade como

vemos hoje. Por estes principios, Freud destaca que:

O grupo nos aparece como uma revivescéncia da horda primeva. Do mesmo modo
como o homem primitivo sobrevive potencialmente em cada individuo, a horda
primeva pode mais uma vez surgir de qual- quer reunido fortuita; na medida em que
os homens se acham habitualmente sobre a influéncia da formagdo de grupo,
reconhecemos nela a sobrevivéncia da horda primeva. (FREUD, 2006d, p. 134)

Freud busca remontar a partir do mito da horda a origem de quase toda a totalidade das

instituicdes sociais e culturais que viriam a seguir. Precisamos, portanto, investigar questao do

102 Acrescento eu, uma relagdo também de exclusdo.
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“retorno” ao primitivo como se esse tivesse sido ultrapassado no presente e que passa por uma
questdo da logica de progresso iminente ao discurso freudiano. O fato, para Kelsen (2000,
p.305) de que as pessoas se influenciam reciprocamente ndo demonstra, de modo algum, a
existéncia daquela associacdo especifica que cria uma sociedade a partir de uma multiplicidade
de individuos. Assim ja ¢ possivel visualizar uma oposi¢@o entre que poderiamos chamar de
Gemeinschaft — que traduzimos por comunidade onde o totemismo substancializado
prevaleceria como forma de identificacdo - e de Gesellschaft — que traduzimos por sociedade,

onde prevaleceria um contratualismo funcional'%3-

como formas possiveis de analisar as
estruturas coletivas. Frente ao desamparo avassalador, faz-se necessaria a inven¢do de uma
instancia consoladora, uma substancia capaz de tamponar ou nos salvar do desamparo. A
substancia ¢ uma entidade metafisicamente determinada a tal feito.

A partir do trabalho de Jacques Lacan, pressupondo a no¢do de identificacdo
significante, alcangamos o conceito de significante como vazio, pois ¢ justamente o vazio do
significante que possibilita deslocamentos, positivagdo e a pluralidade de significados. Assim
parte-se da premissa que o significante ndo seja idéntico a si mesmo ou ao seu signo. A
percepgao do idéntico € o que prevalece de uma tendéncia univoca e totalitaria de sentido, onde
apenas uma verdade seria absoluta e, portanto, rigida. A visdo do monopolio de sentido guarda
consigo tendéncias totalitarias e repressivas visando a aniquilagdo da verdade e do sentido das
diferengas, portanto, antidemocratica. A nega¢do das diferengas ¢ um discurso fomentado por
uma narrativa metafisica substancialista que pode ser replicada em identidades coletivas no
discurso de liderangas. Assim conseguimos perceber o lider como um significante vazio, um

lugar, preenchido ou ndo, que nos permite fazer deslocamentos de sentido e identificacdes

coletivas.

5.4.5 O Significante Vazio e a Substancia Politica

A partir da mudanca de perspectiva da identificacdo de Freud para Lacan, pressupomos
a transposicao da nog¢do de identificagdo a uma substancia (incorporada no pai, lider, etc.) para
uma identificacdo significante (em relagdo a uma fun¢do, lugar). Partindo do trabalho
desenvolvido pelo linguista Ferdinand Saussure, Lacan toma posse do conceito de significante

o estabelecendo como sendo vazio. O significante ¢ uma negatividade a ser positivada. A

103 Modelo funcional nos remete ao que ja fora trabalhado pelo “conceito de fungdo” a partir da teoria de Ernst
Cassirer.
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perspectiva de um significante que seja vazio e, por tal, possibilite deslocamentos
identificatérios também em uma pluralidade de sentidos, ¢ a mesma perspectiva que reproduz
uma neutralidade no campo politico, o que tornaria precaria o avan¢o de um projeto politico.
Assim vemos uma problemadtica da neutralidade do campo politico a partir de um modelo neutro
de coletividade. A politica seria um modo de organizagdo (a partir de um Circuito dos Afetos,
como diria Vladimir Safatle) de um viver com o outro, esse outro presente, de carne e osso. Por
isso, por mais que, que nos engajemos em debates e disputas significantes se faz necessario ndo
esquecer que politica se faz com o corpo, se faz de corpo presente. H4, dentro de todo jogo
politico, significantes que precisam de incorporagdo para atuarem. Significante vazio ndo faz
mudanga ou encabega projetos politicos, ou seja, ndo ha agdo politica sem incorporagao.

No ano de 2005, Ernesto Laclau publica a primeira edi¢do sua obra denominada “A
Razao Populista” com o objetivo de poder pensar os fenomenos do populismo, das coletividades
da lideranca a partir do prisma das demandas equivalentes que se depositariam tal identificagao
em um significante vazio da lideranca. Tanto em Jacques Lacan, como em seu comentador,
Ernesto Laclau, percebemos uma neutralidade axioldgica em relagdo ao desejo, uma tendéncia
a universalizagao de seu modelo em relacao a constitui¢ao das coletividades. Laclau (2011), de
posse do conceito lacaniano de significante vazio, o delimita como aquele que ndo possui um
significado especifico e universal. No entanto possui todo um sistema de significa¢des capaz
de lhe dar algum sentido, pois todo o sistema significativo estd estruturado em torno de um
lugar vazio. E esgotado de sentido, de significado em fungfio da polissemia que este articula.
Laclau postula a capacidade da logica populista para operar sobre a heterogeneidade do social
a partir da producao de significantes vazios. Para Maron (2012, p.61) estes significantes sao
receptores das demandas de varios grupos que diferem entre sim (pela particularidade da
demanda), mas sdo similares na oposi¢ao ao sistema ou ao governo institucionalizado. O lider
¢ um simbolo que, posteriormente se traduz em um nome proprio € em um personagem de um
constructo. Quando damos um nome a este significante, o atribuimos com demandas,
caracteristicas e simbolismos. Os escritos de Laclau (2011) mostram o populismo como uma
forma de constituir o lider na figura do politico. Ele entende e apresenta o populismo a partir
de uma légica oposicionista - em relagdo ao que ¢ institucionalizado pelo sistema vigente - e
tenta aplicar este principio em qualquer situacdo o que pode ndo ser totalmente valido, pois
ignora a economia da pulsdo e o traco identificatdrio ao lider. Nosso objetivo, portanto, ndo ¢
analisar o fendmeno populista em si, mas utilizar tal fendmeno como dispositivo importante

para constituicao do lider através de um significante vazio. E justamente a cadeia significante
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que possibilita o surgimento de um sujeito — ou de um lider — como efeito emergido de um lugar
vazio.

Neste ponto torna-se importante convocar ao debate um teoérico social como Claude
Lefort que busca dessubstancializar o corpo social e o lugar se lideranca abrindo um espago
simbolicamente vazio no centro do poder. A ideia de que o lugar do poder estd vazio nas
democracias também ¢ desenvolvido por Claude Lefort quando salienta que “o poder aparece
como um lugar vazio” e “a sociedade ndo ¢ mais representavel como um corpo e nao se afigura
no corpo do principe” (LEFORT, 1991a, p. 270). O conceito de lugar vazio, torna-se, pilar do
trabalho de Claude Lefort sobre democracia pois abarcaria um de seus sustentdculos da
rotatividade. O lugar vazio corrobora para a visdo ndo substancialista, sendo funcional da

lideranga.

O lugar do poder torna-se um lugar vazio. Inttil insistir nos pormenores do dispositivo
institucional. O essencial é que impede aos governantes de se apropriarem do poder,
de se incorporarem no poder. Seu exercicio depende do procedimento que permite um
reajuste periddico. E forjado ao termo de uma competicio regrada, cujas condigdes
sao preservadas de maneira permanente. Esse fenomeno implica a institucionaliza¢ao
do conflito. Vazio, inocupavel — de tal maneira que nenhum individuo, nenhum grupo
podera lhe ser consubstancial -, o lugar do poder mostra-se infiguravel. Sdo visiveis
unicamente os mecanismos de seu exercicio, ou entdo os homens, simples mortais,
que detém a autoridade politica (LEFORT, 1991b, p. 32).

Faz-se importante uma ressalva do proprio autor em delimitar no que implica o lugar
vazio do poder e assim “ndo se deve confundir a ideia de que o poder ndo pertence a ninguém
com a ideia de que ele designa um lugar vazio” (LEFORT, 1991a, p. 263). O vazio denota uma
possibilidade de positivagdo, ¢ o que torna possivel as relagdes de troca, visto que os
personagens que exercem a autoridade do poder ndo sdo proprietarios ou se incorporam ao
lugar, o deixando vazio. O vazio pressupde uma relacdo transitoria, uma necessidade da troca
do poder, da disputa e do antagonismo. O poder como um lugar vazio seria, diferentemente dos
regimes totalitarios, caracteristica principal de um regime democritico que buscar ser
incorporado. Neste ponto ficamos com a leitura de Safatle sobre a incorporagdo do poder que
pressupde a transitoriedade do mesmo, diferente mente da substancializagdo do poder na qual
o lugar e o corpo que o ocupa se confundem.

Para Maron (2016, p. 123) o lider coloca-se no lugar do vazio do significante para ser o
depositério dos tragos identificatorios, para ser preenchido deles. E aquele que suporta ou porta
a possibilidade da identificacdo a varios tracos dentro de uma ldgica significante. O lider ¢
aquele que emerge e ocupa o significante vazio pela legitimacao identificatoria do grupo. O
processo de identificagdo ¢ um fendmeno de espanto, de repulsa ao estranho em uma relacao

de oposicdo. Talvez aqui se explicite uma ambiguidade da estrutura de dominagdo em modelos



167

coletivos em Lacan pois, mesmo levando em consideragdo o lugar de poder como vazio — ndo
substancializado — do significante, ainda h4a uma posi¢ao de dominagao, de excec¢do pressuposta
em um modelo lacaniano. E especificamente este lugar (de lideranca) que possibilita as
identificacdes coletivas pois o lider, em Lacan ja se desloca como significante que ¢ vazio, ¢
esse lugar de exclusdo, excegdo. O lider se apresenta como um fiel depositario das demandas e
desejos de uma coletividade, abarcando consigo a vazio de tal significante. O lider ¢ uma
posicdo de um sujeito em relacdo identificatoéria a uma coletividade, criando consigo uma
identidade coletiva com relagdes de exclusdo e segregacdo estabelecendo para tal identidade
uma propria moral. Mesmo pressupondo uma que o significante do lider seja vazio, podemos
perceber uma tendéncia de substancializac¢do e incorporacdo na elei¢do de um personagem que
ocupard, para aquela coletividade, o lugar de um ndo-castrado. Tal tendéncia poderia ser vista
como um ran¢o metafisico substancialista de estrutura teoldgica secularizada que ¢ transposta
para o campo politico e social'.

Podemos pensar o espago politico como um espago aberto que possibilite fazer circular
novas produgdes de sentido. Neste ponto a experiéncia psicanalitica nos aparece como plural

mecanismo de producao e de circulagdo de sentido.

5.4.6 Conclusao

Concluimos até aqui que o desamparo nos aparece como afeto social primordial na obra
de Freud, afeto esse que convoca para uma resposta em forma de producao de sentido ou como
forma de alienagdo em um sentido apresentado como consolo. Vladimir Safatle (2015, p.19),
nos afirma em sua obra denominada “O Circuito dos Afetos" que “com o desamparo ¢ possivel
fazer coisas bastante diferentes tais como transforma-lo em medo, em angustia social ou a partir
dele, produzir um gesto forte potencial liberador". Sociedades s3o, em seu nivel mais
fundamental, circuitos de afetos, onde os afetos sdo for¢cas motrizes para producao de sentido.
Neste trajeto, o desamparo, o medo, a esperanga nos aparecem como afetos sociais que nos
convocam a importantes leituras.

A esperanga, afeto complementar ao medo, se propaga a partir do discurso do
impossivel, a expectativa da realizagdo de um gozo total outrora perdido, que nos remete a

metafisica e ao monopolio de sentido instituidos na substancializagdo do lugar de poder. Nao ¢

104 Fsta transposi¢do poderemos articular ao conceito de secularizagdo, tema que podera ser alvo de investigagdo
em trabalhos e pesquisas futuras.
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possivel haver politica sem alguma forma de incorporacdo. Freud nos descreve uma estrutura
social que preserva consigo um lugar, substancializado e privilegiado de um grande pai nas
identidades coletivas. O modelo da horda busca ser cristalizado e replicado nos grupos de na
massa, como destaca Freud, a partir de uma rememoracao inconsciente da culpa do assassinato
do pai da horda e a consequente rentincia e saidas pulsionais, que mantém a coesdo coletiva
como resposta ao desamparo. O desamparo pode ser o evocador tanto da angustia como do
medo. Freud pressupde a constituicdo das primeiras identidades coletivas como uma resposta
as ameagas da natureza face a um humano desamparado apds o assassinato do pai da horda. Tal
vazio do lugar deixado pelo pai, estabelece a necessidade de buscar substitutos paternos, como
liderancas, que possibilitem novas narrativas que visem o consolo do desamparo. Freud,
portanto, detém certa cautela sobre a constitui¢do de tais fendmenos. O aparecimento de figuras
substitutas paternas que detém um monopodlio de sentido, apresentam um risco totalitarista,
além de pressupor a manutencdo de uma coletividade paralisada e passiva aguardando qualquer
forma de salvacdo. Em uma posi¢do melancolica, o humano se fixa em uma compulsio a
repeticdo que busca o retorno do pai primevo que detinha o monopdélio do sentido, assim a
neurose ¢ a cristalizacdo da busca a repeticdo do gozo total perdido. Neste processo vemos a
possibilidade de encaminhamentos pulsionais repressivos e perversos visando a manutenc¢ao do
discurso univoco que pressupde uma promessa de gozo absoluto (perdido nas renuncias
pulsionais a partir do assassinato do pai da horda) e a consequente busca pela negacdo das
diferencas e aniquilagdo sistematica do outro, via palavras ou atos.

O lider nos aparece como um personagem importante a partir de um produto das
identificacdes coletivas que se mostram como respostas ao desamparo. Nesta proposta, o lider
emerge dentro de uma estrutura social da logica monoteista. Freud desenvolve um percurso
sobre a constitui¢ao dos fendomenos de lideranga e identidades coletivas partindo de seu texto
“Totem e Tabu” (1913), passando pela “Psicologia das Massas” (1921) e desembocando no
texto sobre “Moisés ¢ o Monoteismo” (1939). Percurso conceitual do lider, como dito,
comegaria com a morte do pai e terminaria com o assassinato do politico.

Neste percurso em Freud se faz notoria substancializagdo!?® da figura de lideranga como

fator mobilizador e norteador das identificagdes e instituicdo de uma posicao de exclusdo, para

105 Salvo no trabalho de Freud “A psicologia das massa” de 1921 onde Freud acena com a possibilidade de um
lider ser substituido por uma ideia dominante: “Teremos de considerar se os grupos com lideres talvez nao
sejam os mais primitivos e completos, se nos outros uma ideia, uma abstragdo, ndo pode tomar o lugar do lider
(estado de coisas para o qual os grupos religiosos, com seu chefe invisivel, constituem etapa transitdria), ¢ se

uma tendéncia comum, um desejo, em que certo nimero de pessoas tenha uma parte, ndo podera, da mesma
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onde serdo canalizadas as descargas pulsionais da coletividade (repressivas ou sublimatdrias)
dependendo dos componentes de identidade coletiva e da lideranca. Assim destaca-se uma
logica monoteista que opera como funcdo de responder ao desamparo instituindo o discurso
metafisico sobre a rememoracdo de um lugar absoluto até entdo ocupado pelo pai tirano, mas o
mesmo que nos protegia e detinha o monopolio de sentido face as contingéncias da vida e o
arbitrario de um cosmos hostil. Apds o assassinato do pai e o posterior banquete tot€émico
(Totem e Tabu), os membros da horda entram em um acordo e estabelecem um pacto pelas
renuncias pulsionais — fator primordial para o estabelecimento e manutencdo das coletividades
-, em buscam ocupar o lugar, agora vazio, do grande pai. Esta hiancia deixada pelo pai da horda
e o posterior totemismo caminham na construgado coletivo de um ideal, aquele que tera atributos
e caracteristicas do totem que nos lembrara do pai e assim ocupard a posi¢do de um nao-

castrado.

O lider ¢ colocado no lugar do ideal do eu e assim assume um papel de norteador,
guia, aquele que se acredita levar (melhor do que ndés mesmos) para um caminho de
satisfacdo, prazer e felicidade. E dotado de intensa paixdo e o detentor de todo um

investimento libidinal que o faz ser amado ou odiado em grandes proporgdes
(MARON, 2016, p. 47).

O lider ¢ um substituto paterno dentro de uma logica da secularizacdo que replica
componentes estruturais sociais para outras €pocas através de uma narrativa metafisica, neste
caso, teoldgica. Esta posi¢do, agora ocupada pelo lider como ideal do grupo, sustenta uma
estrutura monoteista que privilegia o lugar de lideranga o colocando como potencial detentor
do monopdlio da verdade e do sentido. O lider torna-se representante de demandas e desejos
coletivos que sdo investidos neste personagem idealizado como alguém com poténcia para levar
a diante um projeto politico, de satisfacdo, gozo, ddio, sucesso, felicidade, ou algo que esteja
colocado no escopo desta demanda. Projeto este que a coletividade, como se reconhecendo
como castrados, buscam em um ideal colocado como um senhor. Constituir-se em identidades
coletivas tem fun¢do de amenizar nossa posi¢ao frente ao desamparo, mas, a0 mesmo tempo, o

outro (como alteridade, diferenga ou relagdo de oposicdo) que legitima nossa identidade,

maneira, servir de suceddneo. Essa abstragdo, ainda, poderd achar-se mais ou menos completamente
corporificada na figura do que poderiamos chamar de lider secundario, e interessantes variagdes surgiriam da
relacdo entre a ideia e o lider. O lider ou a ideia dominante poderiam também, por assim dizer, ser negativos;
o 6dio contra uma determinada pessoa ou instituicdo poderia funcionar exatamente da mesma maneira
unificadora e evocar o mesmo tipo de lagos emocionais que a ligagdo positiva. Surgiria entdo a questdo de

saber se o lider ¢ realmente indispensavel a esséncia de um grupo, e outras ainda, além dessa” (Freud, 2006d,
p. 111).
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também a destitui ao transfigurar a significacdo da nossa narrativa no eterno embate entre os
discursos. Ocorre assim o retorno a posicdo de desamparo, portanto mantemos a visdo do
desamparo como estrutural e recorrente que ndo faz possivel ser eliminado, sendo consolado.
Cada um se consola da forma que pode. A afirmac¢do do desamparo (sem um grande pai, lider
ou messias) como estrutural, possibilita uma maior e plural produ¢do de sentido.

E a partir do campo simbolico que se inscreve o horizonte de representacio e se torna
possivel estabelecer as narrativas de uma retdrica, a partir da estrutura do mito, nos oferecem
elementos que se traduzem em novas formas de enfrentamento ao Real. E a ascensdo do campo
da linguagem que potencializa o trabalho de elaboracdo e afirmag¢ao ao desamparo. S6 a palavra
nos possibilita democratizar a producdo de sentido. Assim se fez necessario pensar a articulagao
da antropologia filos6fica com a psicanalise lacaniana e colocar ambas as disciplinas dentro de
uma categoria de heranga e tradi¢cdo kantianas.

A saida do beco metafisico dogmaético € o estabelecimento de novas subjetividades que
fortalecam a pluralidade da produgdo de sentido e de suas condigdes de possibilidade. A
afirma¢@o do desamparo ndo ¢ um produto de uma intencionalidade ou de desejo. Afirmar o
desamparo ¢ reconhecer que o ser humano estd sujeito as contingéncias da vida, sua
impetuosidade e imprevisibilidade. E o arbitrario da vida. E isso que justamente passar por uma
articulagdo com o simbolico e imaginario que produz uma nova relagdo com o sentido ndo mais
univoco e absoluto, mas plural. E ao pressupor a auséncia ou o vazio de sentido que nos
possibilita a producao de novos sentidos face o desamparo, produzindo com isso, sujeitos que
ndo esperam alguma providéncia divina. O desamparo pode ser um processo que desidentifica
e desaliena o sujeito de identificagdes imagindrias, possibilitando uma nova relagao do sujeito
com seu lugar na politica: do heroi.

O herdi nos aparece como um lugar politico que se articula em uma relagdo entre a moral
e a ética tendo, sob pano de fundo, a estrutura da tragédia. O herdi tragico se mostra como o
personagem atravessado pelo absolutismo da realidade que busca, contra a moral dos bens,
sobrepujar a norma em detrimento de uma ética. Apresento Antigona como o humano que
melhor incorporou a esséncia da tragédia e, por tal, paga com a propria morte ao nao ceder de
seu desejo. O cosmos da tragédia ¢ de uma natureza arbitréria, imprevisivel e de forca
avassaladora onde qualquer instancia divina poderia instituir um poder de controlar o tempo, o
destino e as coisas. A arbitrariedade do cosmos grego da tragédia e a divisdo de poderes do
paradigma do mito institui uma evocag¢ao a autoafirma¢ao do humano via emancipag@o. Nao ha
salvacdo, arrependimento, sentido ou redencao, apenas desamparo. Assim o herdi assume um

lugar politico no cosmos tragico e no circuito afetivo que compde as coletividades.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

“Contra Deus s6 mesmo Deus!'%%”.

O trabalho dessa tese estd dividido em duas partes: a primeira parte busca uma
aproximagao conceitual entre antropologia filosofica de Ernst Cassirer e Hans Blumenberg e a
psicanalise de Jacques Lacan. A segunda parte se ocupa em apresentar instrumentos de
atualizacdo da leitura politica contemporanea a partir desta aproximagao.

No inicio da tese apresento a primeira problematica social e politica a partir da obra de
Freud na qual denominaremos desamparo. O desamparo nos aparece como afeto politico
primordial na obra de Freud. Assim se faz necessario também apresentar, a partir desta
problematica de partida, suas formas de enfrentamento a questdo, como constitui¢des coletivas
e fendmenos lideranga, destacados na obra de Freud. Assim pensamos que o desamparo seja
um afeto a ser abordado de outras formas a partir de uma subjetividade moderna,
predominantemente tragica. Portanto, se fez necessario trazer o primeiro aspecto histdrico para
apresentar a revolug¢do de Copérnico e a critica a metafisica substancialista em Immanuel Kant,
como nucleo de aproximagao entre a antropologia filosofica e a psicanalise. Tendo como pano
de fundo o paradigma moderno, buscamos nos aprofundar nos conceitos de Cassirer e
Blumenberg para levantar principais componentes da antropologia filosofica: o absolutismo
teologico, o absolutismo da realidade, as formas simbdlicas, o mito, a metafora e a retdrica.

Estes conceitos se apresentam e se estabelecem como instrumentos e ferramentas
linguisticas constituidas historicamente pela humanidade originalmente carente. O humano
moderno que nega o absolutismo teoldgico a partir da anglstia em uma autoafirmacao, na qual
precisa estabelecer instrumentos de sobrevivéncia quando vé que em sua realidade ndo nasceu
com elementos biologicos para garantir a sua propria existéncia. O homem se vé perplexo e
desamparado e assim precisa falar, ou seja, construir elementos simbdlicos. O humano na
antropologia de Blumenberg ¢ o ser que hesita face a perplexidade de sua propria existéncia. E

justamente a partir dos instrumentos linguisticos que possibilitamos uma aproximacdo da

106 Do latim: “Nemo contra Deum nisi Deus ipse” In Leitspruch Goethes zum 4. Teil von Dichtung u. Wahrheit
(20. Buch), citado por BLUMENBERG (2003, p.558). Frase que proclamaria uma autoafirmagdo humana, que

destituiria a crenga em Deus para colocar, a si mesmo (sua razao) como proprio Deus.
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antropologia filos6fica com a psicandlise de Jacques Lacan. Poderiamos pensar a psicanalise
lacaniana como produto de influéncias importantes da linguistica e do estruturalismo.

Para Wetz (1996, p. 13) o trabalho de Hans Blumenberg "A Legitimidade dos Tempos
Modernos" pontua que a idade moderna poderia ser lembrada como uma época marcada pela
autoafirmagdo do homem por meio da ciéncia e da técnica, contra a que elevara sua voz
principalmente a teologia recriminando-lhe sua ilegitimidade apresentando uma mudanca de
paradigma. O paradigma moderno que nega o nominalismo teoldgico, investe na autoafirmagao
humana colocando o humano em uma posi¢@o protagonista, mas de igual angustia. Angulstia
face a autoafirmacdo e a negacdo do absolutismo teologico, possibilita a emancipagdo do
humano. A emancipagdo do humano corresponde a afirmagao do desamparo, este ao ponto que,
na narrativa tragica, pressupomos o surgimento da figura do her6i. Em nossa tese a figura de
heroi foi apresentada como um produto de andlise como uma postura politica. A emancipagao

humana ¢é um saltar no vazio como nos cita Vladimir Safatle:

Saltar no vazio talvez seja atualmente o Unico gesto realmente necessario. Com a
calma de quem se preparou lentamente vestindo terno e gravata, saltar no vazio com
a certeza ironica de quem sabia que um dia essa hora chegaria em sua necessidade
bruta, que agora nao ha outra coisa a fazer. A arte tentou durante décadas forgar os
limites do possivel de varias formas, mas deveria ter tentado saltar mais no vazio.
Pois, como dizia Yves Klein: 'no coragao do vazio, assim como no coragao do homem,
ha fogos que queimam'. Nao se trata de caminhar em sua dire¢do como quem nos
convida ao amparo calmo de uma sessdo de ataraxia. Trata-se de lembrar que o vazio
nunca foi nem serd inerte. S6 mesmo uma ma metafisica que acreditava, do nada, nada
pode ser criado, que se atemorizava diante do siléncio eterno dos espagos infinitos,
poderia errar tanto. Da mesma forma que o siléncio ¢ apenas uma abstra¢ao conceitual
inefectiva, o vazio ¢ apenas o lugar no qual ndo encontramos nada. Entretanto um
nada determinado, corrigiria Hegel. Porque a boa questdo ndo seja onde esta o que
ndo encontramos, mas se ndo devemos parar de procurar o que nunca se entregara a
que se deixa afetar apenas de forma paralitica (SAFATLE, 2015, p. 43).

Saltar no vazio, como uma afirmacdo ao real do desamparo, pode ser emancipatorio.
Afirmar que ndo ha um paraquedas metafisico absoluto, coloca o humano em uma posic¢ao de
total angustia. O vazio ¢ o real, a linguagem que possibilita a construg¢ao de sentido face a este
real pela utilizagdo da retorica, metafora como forma de elaboragdo, de consolo. Agora pode-
se construir e dobrar seu proprio paraquedas. Este € o tragico da modernidade, ndo pressupor
uma Unica forma de consolo e sentido absoluto, assim o moderno ¢ carente de sentido. A partir
de um paradigma moderno, torna-se possivel qualquer psicologia ou antropologia pois comeca
a indagar quem ele ¢, ou melhor, divida sobre quem seja e de onde vem. “O que ¢ o0 homem?”
-Was ist der Mensch? -. S6 ¢ uma pergunta possivel na idade moderna. Tais respostas e
desdobramentos podem ser dados a partir da politica em uma abordagem pela psicanélise e pela
antropologia filoséfica. Os desdobramentos desta primeira questdo kantiana ecoam ao campo

social e politico, e faz emergir o estudo das estruturas sociais de narrativas metafisicas
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(monoteistas, e politeistas), assim como emergem dois personagens importantes neste cenario:
O lider e o Herdi. O lider como o lugar de um individuo na coletividade, detentor da legitimagao
por um processo de identificacdo e representacdo de desejos e demandas das coletividades que
se direciona em saidas pulsionais € o her6éi como uma posi¢cdo do sujeito em relagdo a sua
propria tragédia e desamparo, afirmando e atuando eticamente sobre seu desejo. Ambos se
apresentam como agentes politicos que poderiam ser vistos dentro das estruturas sociais mais
ou menos democraticas. De acordo com circuito pulsional, os direcionamentos afetivos dados
pelo lider de uma coletividade podem ser dos mais sublimatorios (pelo acolhimento das
diferencas destro de uma estrutura democratica) aos mais perversos (dentro de uma logica
substancialista). J4 a posicdo do her6i, como uma relacdo do sujeito com seu desejo e
desamparo, pode se dar em contraposi¢ao de uma moral vigente ou ac¢des politicas que podem
ser vistas como formas de resisténcia de um agente politico que pode ser acolhido ou ndo pela
coletividade. Neste ponto o herdi, desde narrativa do mito, até o sujeito da analise, poderia ser

descrito dentro de uma logica funcional.

6.1 SOBRE A TESE

A tese que busquei comprovar ¢ uma variagdo sobre um enigma que nos move: quem
somos nds? Por tal, falamos, escrevemos, simbolizamos, criamos e produzimos para nos livrar
deste enigma constitutivo que nos atravessa como o real. Existem basicamente duas
estruturas estratégicas de abordagem ao real ou, como mostramos no decorrer do trabalho,
respostas ao desamparo, que t€ém implicacdes nos campos social e politico. Um que aposta na
unicidade do fator para resolver o confronto com o real - quer este seja a substancia para unificar
ontologicamente o que existe, quer seja a verdade para compreender este real, quer o lider para
dominar este real. Por outro lado, existe a postura moderna, kantiano-cética, que ndo acredita
em tais categorias univocas para lidar com o real. Isto ¢ um efeito da urgéncia do desejo, e da
urgéncia em responder imediatamente a pressdo da angustia. Pelo contrario, o humano
desejando ndo tem outro recurso sendo multiplicar estratégias funcionais de proliferagdo do
sentido para amparar se da aridez implacével do real. A minha tese se ocupou de buscar mostrar
que a estratégia FUNCIONAL de produgao de sentido ¢ mais adaptada para precaver nos contra
as derivagdes totalitarias e os abusos que se podem permitir aqueles que foram incumbidos na
fun¢do do pai da horda.

A no¢ao do conceito do desamparo em Freud ¢ o que nos ajuda a pensar a possibilidade

de uma constituicdo ou manutencao das coletividades em torno de um afeto protagonista. O
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desamparo ¢ o afeto politico central para Freud desde a obra Totem e Tabu (1913), passando
por O Futuro de uma Ilusdo (1927) até Mal-Estar na Civilizagdo (1929). Assim pressupomos
que, dentro de nosso trajeto de escrita deste trabalho, possamos pensar o desamparo como
produtor tanto a Angst (medo sem substidncia, ou angustia) quanto o Furcht (medo
substancializado).

A questdo do desamparo aparece-nos também como pano de fundo do mundo ocidental
a partir de um periodo historico que denominamos modernidade. A mudancga de paradigma que
possibilitou a inser¢do do humano na era moderna teria origem na queda de uma crenga sobre
o Deus Nominalista, arbitrario e impetuoso do final da idade média. A ideia de um Deus
absoluto, nas quais suas decisdes, desejos e acdes ndo poderiam ser interpretados ou
apreendidos pela razdo humana, torna-se ponto fundamental de questionamento e divida que
possibilita a destituicio do absolutismo teoldgico vigente. Pelo enfraquecimento do
absolutismo teoldgico, emerge o Hans Blumenberg denominou como ‘“absolutismo da
realidade”, ou seja, a visdo de que posicdo do humano no mundo ndo ¢ bem-vinda e que se
apresenta como instancia que emergéncia nossa impoténcia sobre nossa propria existéncia,
sobre a forca esmagadora da natureza e sobre a inadaptagdo a um Kosmos, um lar hostil e que
¢ perdido (Unheimlichkeit), evoca neste ser humano uma perplexidade face a este desamparado
(Hilflosigkeit) e a angustia (Angst). Como resposta ao absolutismo da realidade a perplexidade,
0 humano caminha para a elaboragdo de instrumentos de linguagem que se alicercam como
narrativas e retoricas de enfrentamentos dando novas saidas em forma de producao de sentido.
O humano comega a se colocar como produtor e protagonista deste novo paradigma funcional
de producao de sentido, como estabelecido por Ernst Cassirer. A este processo da-se o nome de
autoafirmac¢do humana, uma nova relacio de sentido frente ao real onde a razao volta a ter papel
preponderante na subjetividade humana. E a autoafirmagdo humana torna-se a matriz
constitutiva das ciéncias modernas que possibilitaram pensar o proprio ser, a existéncia e
natureza humanas como a psicandlise e a antropologia filos6fica. Neste caminho de
aproximagdo, tanto Lacan quanto Cassirer e Blumenberg se inscrevem no horizonte

revolucionario de Kant que estabelece o sentido como uma modalidade de producao de juizos.

6.2 A PSICANALISE E A ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

A partir da antropologia filos6fica, uma mudanga de paradigma funcional proposta por
Cassirer, passamos a olhar para a natureza humana ndo como um conceito de substancialidade,

sendo a partir de uma temporalidade histdrica que apresenta o humano a partir de uma caréncia
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constitutiva. Assim podemos analisar e entender fendmenos politicos a partir da narrativa do
mito, por ser da ordem da representagdo e se tratar de um campo simbolico ndo substancial. O
simbolico ¢ uma dimensdo cultural do homem em contraste ou em suplemento com o natural
ou bioldgico. Dentre estes ha uma fronteira ndo muito nitida.

A antropologia filos6fica ¢ a disciplina da filosofia que trata dos fenomenos
constitutivos que possibilitam estudar uma natureza humana. Em sua transi¢ao de natureza para
a cultura o ser humano se depara com a necessidade do minimo controle sobre os afetos a partir
de renuincias pulsionais (do instinto). Levando em consideracdo a possibilidade freudiana sobre
a constitui¢do das coletividades a partir de um mito sobre o pai da horda, este ser humano se
depara com o que Freud colocard em sua obra como o afeto politico principal, o desamparo. O
assassinado do Pai a partir de um compldé em comum, a institui¢do de um totem para relembrar
o crime e rememorar aquele que era detentor do monopodlio do medo e da prote¢ao face a
impiedosa natureza, fazem com que as primeiras coletividades precisem instituir novas
coletividades que se identifiquem em relacdo a culpa e ao desamparo que exigem estratégias de
producdo de sentido. Hans Blumenberg nos propde uma andlise das estruturas coletivas
diferentemente de um modelo freudiano a partir de uma posi¢ao de lideranca herdada de seu
conceito de totemismo. Em contrapartida ele nos apresenta a possibilidade de analisar as
estruturas coletivas e a posi¢ao de lideranga a partir de inser¢cao do mito, do politeismo (pagao)
onde seria mais importante a visdo da lideranga como um lugar vazio no seio de uma estrutura
de significacdo que transita de uma época — medieval — para outra: a modernidade com os
modelos de reparticdo e de divisdo dos poderes. O modelo de Blumenberg apresenta uma
estrutura politeista do mito constituindo o politico como uma fun¢do através de uma rede de
significagcdes. Aproximamos este conceito critico de lideranga com a problematizacdo do
significante vazio em Lacan. Assim nos apresenta a possibilidade de analisar as estruturas
coletivas e a posicdo de lideranca a partir de inser¢@o do mito onde seria mais importante a
visdo da lideranga a partir de um lugar vazio do absoluto, pela divisdo de poderes, ou poderes
capilarizados onde haveria possibilidade maior de producdo de sentido que potencializam no
sujeito uma maior possibilidade de emancipacdo em uma posicao tragica do heroi.

O lider ¢ um lugar constituido a partir de relacdes de identificagdo em relagdo a uma
coletividade. O herdi ¢ uma posicdo em relag@o a si mesmo e ao seu proprio desejo. A lideranga
¢ a posicdo em uma coletividade a partir das relagdes que que possibilita um investimento
libidinal por manter-se como representacdo dos desejos de um grupo ou suas demandas
articuladas a uma cadeia significante. Essa posi¢do pode ser substancializada ou ndo, pois

mantemos nela uma identifica¢do significante. Em Freud a lideranca presume apenas a uma
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posicao substitutiva a um ndo castrado, uma representacao pura em relagdo ao que eu busco e
idealizo. Tal posi¢do que mantem o monopolio de sentido instituindo um tnico representante
para o acesso ao desejo impde um freio a produgdo de sentido.

Assim buscamos estabelecer as diferengas entre um sistema tot€émico e um sistema do
mito. O sistema totémico - representativo e metafisico -, dentro de um paradigma monoteista
castrador e aniquilador do desejo que institui um Unico caminho, substancializado por
representante (como um nao-castrado) para acesso ao desejo, de um desejo barrado. Ou melhor,
a estrutura monoteista propicia a instituicdo de um monopodlio do sentido e da verdade,
privilegiando seus representantes que visam ser administradores do acesso ao desejo. Desta
forma, o tipo de politica praticada, se fundamenta pela fungdo totémica do interdito do desejo.
De forma alguma defendemos, ingenuamente, que s6 haveriam autoritarismos em sociedades
monoteistas, visto que sociedades politeistas também se instituiam como tiranias'’. O que
buscamos pontuar foi uma leitura politica, a partir da modernidade, que pressupde a
possibilidade de um retorno substancial de uma posi¢ao de lideranga que reivindique para si o
monopolio de sentido e represente as demandas de uma coletividade que mantém uma relacao
de negacdo as diferencas e saidas perversas a alteridade. Este processo poderia ser visto como
um retorno ao sistema totémico que investe intensa libido na posicdo substancializada da
lideranca e, consequentemente, encaminha pulsionalmente o 6dio direcionando para a posi¢ao
de segregado. Desta forma, poderiamos pensar o processo, como visto na politica, da
substancializacdo, do deslocamento do absolutismo teologico para a figura de lideranga.

Freud coloca a func¢ao do Pai no &mago das experiéncias religiosas que desembocam em
uma transfigurag¢@o para o campo da politica. Iniciando com um embrido social em “Totem e
Tabu” e o complementando, ja no fim de sua vida com “Moisés e 0 monoteismo”. Para Lacan
(2008, p. 207) Freud “incide sobre a mensagem monoteista, como tal, onde ndo ha davida, para
ele, de que ela comporta em si mesma uma relevancia incontestavel de valor superior a qualquer
outra”. Ou seja, a visdo que Freud constroi sobre o monoteismo ¢ estruturalmente absoluta e
hegemodnica. A morte (simbolica) do pai e a consequente instituicdo de regras e renincias
pulsionais exige, mesmo que minimamente, substituicdo do ato pela palavra. Enquanto o pai
vive, como aquele que tudo pode e nada rentncia, creio legitimar igualmente que tudo posso.

Serve tanto para a neurose como para politica.

107 Mas lembramos que tese de Hans Blumenberg se orienta pela ideia de que o monoteismo abarcaria um
potencial de monopolio de sentido, de uma tendéncia totalitaria e, em detrimento, apresenta o mito sempre
como uma estrutura alternativa a partir da divisdo de poderes.
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A tentativa de reestabelecer e objetivar o lugar de um pai ¢ tentativa de consolar e
atribuir algum tipo de sentido ao que poderiamos chamar, a partir da premissa de Blumenberg,
o absolutismo da realidade. O absolutismo da realidade ¢ o estranhamento potencializado, a
perda do lar que nos remete a auséncia de consolo e de auxilio frente a hostilidade do cosmos.
O desamparo nos aparece como algo da ordem do Real que se faz emergente na modernidade.
Para obter novas formas de enfrentamento ao desamparo, Blumenberg nos propde um olhar
para as estruturas coletivas diferentemente de um modelo freudiano a partir de uma posi¢ao de
lideranca herdada de seus conceitos de totemismo. Hans Blumenberg questiona a estrutura
social totémica proposta por Freud, propondo a possibilidade de uma estrutura coletiva a partir
do paradigma do mito. A mitologia evidencia uma tendéncia a capilarizagdo do poder e o
enfraquecimento de uma figura inica como incorporacao do lugar de poder, de um poder inico
e substancializado. Assim Blumenberg busca entender os fendmenos coletivos e de lideranca a
partir do mito.

Em oposicdo ao substancialismo podemos pensar o sistema do mito, como o
investimento no proprio sujeito ao acesso direto ao desejo a partir de uma ética (que podemos
denominar de tragica), que instrumentaliza a retdrica e o vazio da metdfora como regime de
producdo de sentido. Assim podemos pensar o mito como paradigma narrativo propicio a uma
proliferacdo ndo ortodoxa do sentido que torna a ganhar formas na modernidade.

Partindo de um paradigma moderno, Ernst Cassirer se apodera dos estudos
antropologicos sobre mito e linguagem para propor a constru¢do do conceito de “fun¢do” (ou
paradigma funcional) em contraponto ao conceito de “substancia” que se tornam base de seus
trabalhos sobre antropologia e politica. Ambos os conceitos também nos sdos uteis para pensar
uma aproximagdo da antropologia filosofica com a psicandlise lacaniana partindo do
pressuposto que a nogao de significante vazio parte de um componente de dessubstancializagao,
colocando-se como uma negatividade a ser positivada -hd uma negatividade que aproxima das
duas disciplinas-. Desta forma se afirmar que um significante seja vazio e, que por tal,
possibilite deslocamentos identificatorios também em uma pluralidade de sentidos. Cassirer
postula que face o vazio e a arbitrariedade de um cosmos hostil, o humano recorra as formas

simbdlicas, modos de produ¢do de sentido:

Deste ponto de vista, o mito, a arte, a linguagem e a ciéncia aparecem simbolos: nao
no sentido de que designam na forma de imagem, na alegoria indicadora e
explicadora, um real existente, mas sim no sentido de que cada uma delas gera e
parteja seu proprio mundo significativo (CASSIRER, 2013, p. 22).

As formas simbolicas podem ser vistas como constru¢do a partir de sua caréncia

estrutural. A esséncia da antropologia negativa ¢ justamente a constitui¢do do humano a partira



178

do que lhe falta, carece. Assim o humano se apresenta como um animal simbdlico que produz
e consome sentido e que, nesta producdo busca a apreensdo possivel de uma realidade. Para

Cassirer o Simbolo é uma forma de representar a realidade!®®

. A realidade aqui, se apresenta
como forma de absolutismo como ja nos citou Blumenberg (2003, p.11) quando nos pontua que
o absolutismo da realidade designa uma situacdo em que "ser humano ndo teria, sem sua mao,
o controle das condig¢des determinantes de sua existéncia e, o que ¢ mais importante, acredita
que ele simplesmente ndo tem controle sobre elas”. Como resposta, o mito poderia ser tido
como um instrumento de produc¢do de sentido que implicaria na desmontagem do absolutismo
da realidade (WETZ, 1996, p.83). O absolutismo da realidade mostraria sua face de um
imaginario na criagdo de novas cavernas'” que estabeleceria uma relagdo de medo face ao
absolutismo que coloca o humano em uma posi¢ao de servidao.

Cassirer, em seu trabalho sobre Linguagem e Mito profere uma importante critica a
tendéncia de uma metafisica substancialista a idealizacdo, a ilusdo de um “realismo ingénuo”
que os levaria a um autoengano em relacdo a uma concepc¢do equivocada de apreensdo da
realidade como uma substancia -ponto fundamental da critica kantiana a partir da revolugdo de
Copérnico.

Na realidade, porém, se tentamos retroceder até suas raizes filosoficas, esta atitude se
reduz a simples afirmagdo daquele realismo ingénuo, para o qual a realidade das coisas
¢ algo direta e inequivocamente dado, e seria, literalmente algo tangivel, ‘ao alcance
da mao’, como diria Platdo (CASSIRER, 2013, p. 20).

O que Cassirer nos traz, relata que a realidade ndo ¢ uma substancia, sendo algo nao
apreensivel como uma coisa em sim, assim a realidade ndo poderia ser captada sendo a partir
das representacdes. A representacdo ¢ uma forma de preenchimento do vazio, seja pelo
significante, seja na apreensdo da realidade ou no lugar da politica!!®. A questdo do lugar vazio
na lideranga e do lider como um significante vazio se aproxima do conceito de “filosofia da
fungdo” proposto por Blumenberg com base na teoria conceitual desenvolvida por E. Cassirer
(1910), onde o lugar de funcao se tornaria central, em oposi¢do ao conceito de substancia que
monopoliza tal lugar. O modelo do mito, politeista de Blumenberg pressupde uma maior
reparticdo do poder e consequentemente o enfraquecimento da figura de lider substancialista,

gerando assim maior grau de emancipagdo face ao desamparo — Hilflosigkeit-.

108 Neste ponto deixamos claro que, quando falamos da realidade em Cassirer, ndo nos referimos ao Real
lacaniano.

109 Uma nova referéncia, como ja visto antes, ao “Mito da Caverna” de Platdo que faz parte do livro VII da
“Republica”, das mais importantes obras de Platao em relagdo a politica. (A Republica de Platao/ J. Guinsburg
organiza¢ao e tradugdo. Sao Paulo: Perspectiva, 2012).

110" A questdo da linguagem torna possivel a aproximo entre a antropologia filosofica € a psicanalise lacaniana.
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Hans Blumenberg (1999, p.195) recoloca a idade moderna em um carater
predominantemente tragico, pois sucinta uma “posi¢do inadiavel do homem da metafisica grega
que ndo podemos realizar” e nos convoca pensar a partir de um segundo modelo a partir de uma
estrutura politeista do mito. O mito nos aparece como uma estrutura narrativa capaz de acolher
uma experiéncia coletiva e individual de um sujeito em relagdo ao desejo. O mito estd dentro

de uma categoria de estruturas simbdlicas alcang¢ado na teoria de Ernst Cassirer.

6.3 A RAZAO DO MITO

O mito pode ser lida como uma estrutura narrativa que ndo esta submetida a uma logica
moral de domina¢ao monoteista que pressupde um lugar unico e privilegiado de poder, o do Pai
ou seus substitutos e representantes. A narrativa mitica ndo esta sob as amarras de uma
pedagogia cristd ou dogmadtica que constréi uma linguagem que busca a transformacdo e
aprendizagem de um individuo que siga o caminho de uma homogeneidade mental da massa e
a impossibilidade de resisténcia a dominagdo. O mito ndo tem pretensdes pedagogicas e opera
em uma logica da metafora e pela instrumentaliza¢do da retérica, que pressupde um vazio de
sentido, produtor de angustia e da elaborag¢do de novos e plurais sentidos, e surge no momento
necessario para suprir uma hiancia.

O mito propicia perceber e assumir dimensdo tragica da vida humana, a auséncia de um
sentido moral, o desamparo, torna-se fator de emancipagdo a partir da producdo retorica em
relacdo ao vazio de sentido. O vazio de um sentido univoco da tragédia que possibilita a
liberdade de produzir novos sentidos, que nos emancipa. A producdo de sentido, que nos leva
a emancipacdo, ¢ uma atribuicao retdrica. A retorica € a pratica inserida dentro de uma regra de
linguagem que possibilita a producdo de sentido face ao desamparo e estranhamento, por esse
viés, a tragédia encarnaria o jogo da retdrica ao possibilitar a partir deste tragico (vide conceito
de tragédia) sem sentido, uma provocacdo a este homem que hesita a produzir suas proprias
respostas, seu proprio sentido e assim, tal movimento evidenciaria seu potencial emancipatorio.
A retérica € o jogo de narrativa e seus interlocutores contra uma metafisica dogmatica, uma
imposi¢ao da verdade.

A retdrica € um instrumento de sobrevivéncia do ser humano desamparado. A produgao
retdrica possibilita uma nova leitura e uma nova perspectiva narrativa face ao desamparo e ao
estranhamento assumindo-se assim como responsavel, produtor de sentido e, portanto,
emancipado. O tragico ganha novos contornos a partir da retérica que desloca o foco de um

monopolio de sentido para uma produgado pluralista de significados. A retérica ¢ a assungdo do
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homem como produtor e consumidor de sentido, ¢ uma possibilidade frente a metafisica
absolutista que atribui verdades absolutas e uma concepg¢ao teleologica ao destino. Como nos

diz Lacan:

Se esquecermos a relagdo que existe entre analise e aquilo a que se chama o destino,
essa espécie de coisa que ¢ da ordem da figura, no sentido em que essa palavra se
prega para dizer figura do destino, como se diz, igualmente, figura de retorica... Mas
isso arrisca fazer-nos esquecer o que ¢ o peso do mito (LACAN, 2010, p. 391).

Assim a narrativa pelo mito se apresenta como uma alternativa contra uma narrativa
fechada da metafisica teologica, a estrutura politeista do mito pressupde que o humano ndo seja
submetido a um tnico poder absoluto e arbitrario nos mostrando a possibilidade de transposicao
no nivel positivo de uma divisdo dos poderes (parlamentarismo) onde, anteriormente caberia
um poder absoluto. A visdo medieval de um Deus nominalista criador das coisas, do tempo e
do destino, aponta ao humano uma posi¢ao de paralisia e medo. Pois se cré na onipoténcia
arbitraria e incompreensivel divina, torna-se impotente e incapaz a razdo humana que que deve
obediéncia, temor e respeito. A estrutura narrativa do mito transcende a visdo nominalista e
medieval de destino, justificacdo e salvacdo. Para Lacan (2010, p. 392) “na funcdo do mito, em
seu jogo, as transformacdes se operam segundo certas regras, que por esse motivo tem um valor
revelador, criador de configuracdes superiores ou de casos particulares iluminadores”. H4 uma
estrutura social do mito articulada como uma estrutura politeista tragica, que pressupde maior
divisdo de poderes, possibilitando pensar e relativizar os conceitos de pecado, de bem e de mal
inseridos na psique humana desde o cosmos medieval. Neste ponto a modernidade reformula a
fungdo do mito investindo na autoafirmac¢do do humano pela ciéncia moderna em detrimento a
afirmacdo de um Deus nominalista e arbitrario, recriando, assim uma visao predominantemente

tragica da existéncia.

6.4 O SENTIDO DA TRAGEDIA

A condigdo primeira seria uma condi¢@o tragica, esta ¢ uma leitura possivel a partir da
legitimagdo dos tempos modernos, onde o individuo toma posse ou ndo desta narrativa. A
tragédia ¢ estruturalmente uma questao de necessidade, de contingéncia, ndo ha como fugir do
cosmos hostil que nos impele a um absolutismo da realidade. Para tanto, ha uma caréncia de
sentido que estrutura este humano perplexo diante de sua propria existéncia que se implica e
possibilita uma emancipacao do humano a partir da afirmagao retdrica de sua narrativa tragica.
Assim podemos perceber dimensao tragica do ser humano a partir da narrativa do desamparo

e, como diz Steiner (2006 p. XIX), uma forma “dramatizar uma visdo desesperadora
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estritamente negativa da presengca do homem no mundo”. Nao pode haver tragédia no cosmos
cristdo, esta ¢ a tese de Steiner. O conceito do tragico, desde Steiner ndo pressupde a valorizagao
questdes como promessa, redencdo, arrependimento, justica, razdo e sentido. Nao hé promessa
de salvacao, redencao ou absolvi¢do pelo arrependimento, é pura arbitrariedade. Steiner retorna
aos personagens e Edipo e de Antigona para pontuar a arbitrariedade de um cosmos hostil que

nos convoca a uma resposta:

Os poetas tragicos gregos afirmam que as for¢as que modelam o destroem nossas
vidas estdo fora do controle da razdo e da justi¢a. Antigona esta perfeitamente ciente
do que acontecera ela, e, nas profundezas de seu coragio teimoso, Edipo também sabe.
Mas eles evoluem na dire¢ao de seus desastres possuidos de verdade mais intensas
que o conhecimento. Para o judeu ha uma continuidade maravilhosa entre o
conhecimento e agdo; para o grego um abismo irdnico da lenda de Edipo, na qual o
sentido grego de razdo tragica ¢ tdo duramente submetido, serviu ao grande poeta
judeu Freud como um emblema da percepcao racional e da redengao através da cura
(STEINER. 2006, p. 3).

A tragédia nos evidencia a auséncia de sentido das coisas, se colocando como objeto de
analise de filosofos, criticos literarios, até os psicanalistas. A tragédia ¢ narrada em uma
linguagem ambivalente e ambigua, ndo ha uma teleologia possivel para a visao sobre o destino,
razdo ou justica. Nao ha redencdo, promessa ou arrependimento que possibilite ao humano
receber uma dadiva, uma providéncia divina que surja como salvagdo. O contexto da tragédia
explicita componentes e caracteristicas que se aproximam do processo de andlise, cito a
angustia sobre o vazio de sentido de possibilita a producdo de significados, a possibilidade da
saida de uma posicao de servidao de quem espera uma providéncia divina e a emancipacao de
um sujeito que se torna protagonista de sua propria histdoria e implicado na responsabilizacao
de seus desejos. O sujeito que toma posse de sua propria tragédia, desenvolve sobre ela, uma
elabora¢do que potencializa a posi¢do de responsabilizagdo, emancipacdo e um entendimento

que o tragico e o comico se articulam.

A vida ndo ¢ tragica, ¢ cdmica, ¢ ¢ sem duvida bastante curioso que Freud ndo tenha
encontrado nada melhor que designar isso com o complexo de Edipo — isto ¢, com
uma tragédia — isso do que se trataria no sujeito. Nao se vé por que Freud designou,
ainda quando podia seguir um caminho mais curto, designou com algo distinto de uma
comedia a isso com o que tinha que ver essa relagdo que liga o Simbdlico, o
Imaginario e o Real. Para que o Imaginario se esfolie, ndo se tem mais que reduzir o
fantasma, o importante ¢ que a ciéncia mesma ndo ¢ mais do que um fantasma e do
que a ideia de um despertar. Se falando com propriedade impensavel. Era isso o que
eu tinha para dizer-lhes hoje (LACAN, Seminario 25, Aula de 15 de novembro de
1977)!

1 Ce document de travail a pour sources principales : Le moment de conclure, fichiers « mp3 » des séances 1 a
3 et 5a 12, disponibles sur le site de Patrick VALAS .Le moment de conclure, version CHOLLET sur le site
E.L.P. Le texte de ce séminaire nécessite I’installation de la police de caracteres spécifique, dite « Lacan »,
disponible ici: http:/fr.ffonts.net/LACAN.font.download (placer le fichier Lacan.ttf dans le répertoire
c:\windows\fonts)Les références bibliographiques privilégient les éditions les plus récentes. Les schémas sont
refaits. N.B. Ce qui s’inscrit entre crochets droits [ ] n’est pas de Jacques LACAN. Disponivel em:
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S6 a tragédia possibilita a constitui¢do do herdi, e o que ¢ o herdi sendo o sujeito
constituido na analise? O her6i ¢ aquele que possibilita pensar uma transgressao do sujeito em
relacdo a estrutura de interdigdo, da moral e da lei dos bens. O herdi (como posi¢do em si mesmo
e como sujeito de andlise) se faz tanto a partir da assun¢d@o de uma narrativa que afirma o
desamparo, o que podemos categorizar como predominantemente tragica, quanto a partir de
uma retdrica como resposta de um aparato simbolico a um absolutismo da realidade. Mas,
parece-me que acima de tudo, o processo que resulta pensar o sujeito (na posi¢do do herdi)
como produto de andlise também poder-se-ia resultar de uma tomada de posse do tragico, para
fazer dele comico!!'?. Assim possibilitando dar uma outra dimensdo a contingéncias até entdo
tragicas e o transpondo para além de seu fantasma (como os de Ricardo III de Shakespeare),
para além da repressdo (como a lei moral imposta a Antigona de Séfocles), propulsor de seu
sintoma.

O her6i pode ser visto como uma posi¢ao do sujeito dentro de uma forma simbolica
chamada mito, assim, em contraponto a figura do lider, aparece o tragico do her6i. O lider
potencializa uma identifica¢do coletiva em torno do alivio ao desamparo ou as demandas
coletivas. O herdi fascina por gerar identificagdo em relacdo a sua propria tragédia, e se
identifica com sua propria tragédia, ndo estando alienado a ela. Em Lacan podemos nos articular
aos significantes vazios que possibilitam maior produ¢do de sentido e emancipagdo frente ao
real. Sentido ¢ uma construcdo narrativa sustentada por uma fantasia com a func¢do ou a
pretensio de nos consolar face ao desamparo. E a incerteza, propria da angistia, que faz parte
do campo da produ¢do de sentido. A producdo de sentido (no campo simbolico) € o que
possibilita uma emancipagdo frente ao desamparo. Estes significantes se instrumentalizam a
partir do vazio das metdforas que ndo estdo submetidas a uma moral pedagogica
predominantemente substancialista, pois estd implicada da ética tragica do desejo, sendo que
relacdo do herdi estaria explicita aqui. O herdi fornece a via dos deuses, por isso possibilita a

producdo de sentido, como nos pontua Lacan:

Isso ¢ feito realmente para nos incitar também a corrigir o que de sumario na ideia que
fazemos da nog@o de que o primitivo teria de um mundo animista. O que nos ¢ dito
de passagem ¢ que esse ¢ o mundo das mensagens que diremos enigmaticas, o0 que
quer dizer, mas apenas para nos, mensagens onde o sujeito ndo reconhece a sua
propria. Se a descoberta do inconsciente ¢ essencial, é que ela nos permitiu estender
o campo das mensagens que podemos autenticar no tnico sentido proprio desse termo,
na medida em que ele estd afundado no dominio do simbdlico. A saber que muitas
dessas mensagens, que acreditdivamos serem mensagens opacas do real, sdo apenas as

http://staferla.free.fr/S25/S25.htm

112 Pensar o comico na psicanalise poderia se ponto de partida para novas pesquisas a partir deste trabalho.
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nossas proprias. E isso que é conquistado por nos ao mundo dos deuses (LACAN,
2010, p. 159).

Os deuses nos apareceriam, portanto como representantes dos desejos humanos ou os
desejos humanos se mostrariam como reflexos de desejos deificados, o que se sabe e que evoca
Lacan ¢ que os deuses pertencem ao campo do real. Os deuses querem algo a nos dizer através
do mito, mensagens de nés para ndés mesmos através dos deuses em narrativas mitoldgicas
dotadas de um conteudo metaforico. De forma alguma defendemos um regresso ao paganismo
(como se fosse uma possibilidade), mas ¢ justamente a possibilidade de visualizar as estruturas
politicas e de lideranca através do modelo politeista de Blumenberg que nos autoriza a
desenvolver um potencial emancipatorio e aproxima o trabalho da psicanalise lacaniana da
antropologia filosofica de Cassirer e Blumenberg.

Nosso trabalho ndo se reduziu a uma simples critica a0 monoteismo ou uma devota
exaltagdo da modernidade, até porque muitas sociedades modernas ocidentais se fortaleceram
a partir de discursos messidnicos que reproduziram um absolutismo teoldgico para seus
governantes ou monarcas. Nosso proposito foi pensar, a partir da modernidade influenciada
pela critica ao substancialismo, a possibilidade de producdo de discursos e narrativas que
pressupdem uma subjetividade humana a partir da pluralidade de discurso (pluralidade de
sentido, saida sublimatodria) ou a partir de um absolutismo substancialista vindo de uma verdade
unica, rigida e repressiva que tende a destituicdo e aniquilacdo dos discursos antagonicos como
vistos no campo politico.

Ha de se pensar a politica como um campo de acolhimento e mediacdo de demandas e
antagonismos, de circuitos afetivos, investimentos de libido e a préopria relacdo com uma lei. A
divisdo de poderes que elimina a dependéncia de uma poténcia inica e assim possibilitando
uma circulagdo plural do sentido torna-se uma via de maior emancipacdo para responder ao
desamparo. Neste ponto (e salientando ndo ser uma pratica clinica) a antropologia filoséfica se
aproxima da psicandlise lacaniana ao buscar na instrumentalizacdo de uma fung¢do simbolica,
levando em consideragdo a estrutura do mito que preserva ferramentas narrativas pela metafora
e retorica, tragando um importante paralelo entre a politica e a clinica como enfrentamentos ao
desamparo. Neste momento se faz presente a epopeia do herdi como analogo ao sujeito (produto
de anélise), reflexo de um processo de autoafirmacdo humana, caracteristica importante da
modernidade. O mito em psicandlise se apresenta como uma estrutura narrativa capaz de
acolher a experiéncia do sujeito, assim como os deuses — conforme vistos no politeismo grego
— tornam-se metaforas para nossos desejos. E sobre aquilo que ndo dominamos, se faz

necessario falar.
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6.5 PORFIM

Uma importante heranca da filosofia, seria justamente poder problematizar o
conhecimento tido como verdadeiro e questionar o conceito de uma verdade colocada como
absoluta. O verdadeiro ndo poderia mais apenas ser visto como algo substancial, absoluto,
anterior, independente do homem e fora da linguagem, sendo algo constituido de forma plural
a partir da linguagem dentro de um horizonte de representagdes e producdo de sentido.

O trabalho desta tese consistiu em oferecer recursos para dar sustentacdo a uma
discussdo politica, articulando duas estruturas estratégicas de abordagem ao real ou ao
desamparo. Para tal trilhamos um caminho que nos levava da metafisica substancialista as
formas simbolicas, duas instancias que se contrapdem. A metafisica substancialista implica em
um processo de cristalizacdo e incorpora¢ao do sentido e da verdade a partir de um unico
fundamento. Este processo se apresenta como uma postura de negagdo ao desamparo que
implica na institui¢do do medo como forma de resposta ao absolutismo de um cosmos hostil e
uma posicao de servidao que se torna moeda de troca a entrega de sentido.

A outra estratégia pressupde a conceptualizacdo das formas simbolicas na qual, a partir
da revolucao de Copérnico, pressupde que a coisa ndo seja apreendida em si, sendo através de
uma rela¢do de representacdo. A realidade nos aparece como uma representagdo. O Real ¢
aquilo que ndo pode ser representado e, portanto, apenas bordeado e contornado. Neste
momento humano perplexo se coloca em uma posi¢do de afirmacdo ao desamparo, este
produtor de angustia. A angustia, como sabemos, se mostra como a possibilidade, através do
vazio de significagdo, como matéria prima para producdo de sentido. Para Blumenberg este
desamparo se impde como um absolutismo da realidade, que coloca 0 humano em uma posi¢ao
de perplexidade perante a sua propria existéncia. A afirmacdo do desamparo ou, melhor
dizendo, a autoafirmacdo do humano possibilita para este humano emancipacdo. A
emancipa¢do do humano ¢ um caminho trilhado pelas formas simbdlicas: do desamparo a

retorica.
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